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or jedem ſteht ein Bild des, was er werden 
ſoll, ſo lang er das nicht iſt, iſt nicht ſein 
Friede voll.“ (Rückert.) — Dieſe Beobach— 
tung gilt nicht nur für den einzelnen Men- 
ſchen, vornehmlich in den Tagen ſeines 
Werdens, ſondern auch für die geſamte 
Menſchheit in allen Zeitaltern der Geſchichte. 
Es iſt ein allgemein und eigentümlich menſch— 
licher Trieb, ſich nicht mit der vorhandenen natürlichen 
Wirklichkeit zufrieden zu geben, fondern über fie hinaus zu 
gehen. Die Schöpfungen der Wiſſenſchaft und ſonderlich 
der Kunſt legen davon Zeugnis ab mit ihrem geiſtigen und 
idealen Gehalt. Vor allem aber ſucht der Menſch ſein 
eigenes Leben umzugeſtalten und zu erhöhen, davon zeugen 
die Lebensideale. Das Lebensideal iſt nicht eine 
Schöpfung des Wiſſens und der Phantaſie, 
ſondern die höchſte Leiſtung des Gewiſſens, 
der ſittlichen Anlage der menſchlichen Perſön- 
lichkeit. Im Lebensideal faßt ſich das ſittliche Ziel des 
Menſchen zuſammen, in ihm erſcheint der Lebenszweck, der 
den höchſten Wert darſtellt und deſſen Verwirklichung darum 
unſere oberſte Pflicht iſt. 

Der Menſch kann zunächſt eine Reihe von Idealen 
nach-, ja nebeneinander haben. Gerade die Zeit des 
jugendlichen Werdens, mit ihrem Suchen und Ringen um 

das Ideal, iſt gewöhnlich durch eine Mehrzahl und Ab- 
Den wechflung der Ideale charakteriſiert. Je mehr das Leben 
2 aber in einem Menſchen reift, beginnt — ob nun mehr 
bewußt oder unbewußt — ein Bild die anderen zu über— 
ſtrahlen, eine Luſt als die höchſte ſtetig empfunden zu 
= werden, und ein Ziel die anderen an Druckkraft auf den 
97 Willen zu übertreffen. Ein ſolches höchſtes Lebensideal 
gibt dem ganzen Daſein einen großen einheitlichen und 
charakteriſtiſchen Lebensſtil, es bildet die ſtille Tiefe im 
* Innern und läuft begrenzend und formend auch durch alle 
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lauten Außerungen des Alltagslebens. Es beſtimmt den 
Menſchen in ſeinem Fürſichſein und prägt ſich ebenſo deutlich 
in allen Beziehungen mit feinem Nächſten und auch zu 
feinem Gott ab. Das Leben zerfließt nicht mehr, ſondern 
rundet ſich zur Einheit, löſt ſich nicht mehr auf in zu⸗ 
fällige Senkungen und Hebungen, ſondern wird der Kette 
gleich, in der Ring an Ring ſich ſchließt, bis der letzte ſich 
mit dem erſten verknüpft. Nicht alle Menſchen bringen es 
zu einem wirklichen Lebensſtil, ſondern nur die großen 
Charaktere, die ein höchſtes Ideal nicht nur beſitzen, ſondern 5 
es auch in der Wirklichkeit durchzuſetzen wiſſen und ihrem i 2 
Leben dadurch einen feſten und einheitlichen Stil aufprägen. 
Der Höhenzug menſchlicher Geſchichte liegt in 
der Geſchichte der Lebensideale und der durch 
fie geformten Lebensſtile. N 
Dieſe Geſchichte ſcheint unüberſehbar in ihrer Mannig⸗ RR 
faltigfeit. Dem tieferen Blick entſchleiert ſich jedoch eine 
verhältnismäßig nur begrenzte Anzahl wiederkehrender typi⸗ 
ſcher Lebensideale. Das iſt im Weſen der Sache wohl br 
gründet. Lebensideale erwachſen aus den tiefſten Lebens⸗ 
beziehungen des Menſchen. Je mehr wir aber in das Innere : 
und Innerſte des Menfchen eindringen, deſto feſtere und 
unbeweglichere Elemente treffen wir an. Wie die Leiblich⸗ 
keit des Menſchen in der hiſtoriſchen Zeit in ihrer Grund⸗ 
ſtruktur weſentlich die gleiche geblieben iſt, ſo iſt auch 
ſeeliſche Anlage eine beharrende. Aus der begrenzten 
Natur des menſchlichen Lebens erwächſt a 
nur eine begrenzte Zahl typiſcher Lebenside, 
Bleibt der Blick nicht an äußerlichen Veränderungen hät 
durchſchaut er den Flitter wechſelnder Moden, die den 
nicht ändern, jo bietet ihm die Geſchichte eine überſehbare 
Form typiſcher Lebensideale. Sie pflegen in einem Indi⸗ 
viduum, wenn nicht geradezu entſprungen, ſo doch 
mit beſonderer Klarheit erfaßt und mit einzigartige 
verwirklicht zu ſein. Lebensideale hängen darum m 
perſönlichen Leben einzelner Menſchen zuſammen u d 
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in dieſer konkreten Erſcheinungsform wieder auf das Leben 
anderer. Die Aufgabe, die typiſchen Lebens- 
ideale der Menſchheit zu zeichnen, gewinnt 
darum die nähere Beſtimmtheit, den Lebensſtil 
einer Reihe großer Menſchen zu beſtimmen. 
EZ Dieſe typiſchen Lebensideale der Menſchheit geſtatten 
eine Gruppenbildung. Die eigentlich produktive 
Za.eit für den Entwurf der Lebensideale iſt die 
Antike. Das iſt aus einem doppelten Grunde wohl be— 
greiflich. Wurzeln die Lebensideale einmal in den tiefſten, 
ſich gleich bleibenden Weſenszügen der menſchlichen Seele, 
ſo iſt es verſtändlich, daß ihre erſtmalige originale Er- 
faſſung ſchon früh eintreten konnte und mußte und ſpätere 
Zeiten immer wieder daran anknüpften. Auf der anderen 
Seite iſt die gewaltigſte Erſcheinung der Geſchichte, das 
Chriſtentum, in der Antike aufgetreten. Die Antike iſt 
darum für die Geſchichte der Lebensideale und der Lebens- 
tile der Menſchheit von der allergrößten Bedeutung, weil 
aauch die meiſten der modernen Lebensſtile nur Nachklänge 
oder Miſchungen antiker und chriſtlicher Lebensſtile ſind. 
N Aber nicht nur die klaſſiſche Antike hat Lebensideale 
von dauerndem Einfluß geſchaffen, ſondern das ex oriente 
lux gilt gerade auch für das Gebiet der Lebensideale. Vier 
der bedeutſamſten Schöpfungen des Orient ſind in den 
folgenden Zeilen zu ſchildern: Das chineſiſche, das 
X indiſche, das perſiſche und arabiſche Lebens- 
ideal, wie es durch Konfuzius, Buddha, Zara— 
thuſtra und Muhammed geſtaltet wurde. 


R NL 
Konfuzius und das chineſiſche Lebensideal. 8 
umunnnuununmmmumunmmmummmmmmmummmmmummmmmumummummnmmmunmmunnummunff 
Aufänge der chineſiſchen Geſchichte und Kultur 
h liegen im Verborgenen. Als die „hundert Familien“ 
in China einwanderten und ſich zunächſt in den 
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ſie ſchon auf einer verhältnismäßig hohen Kulturſtufe und 
befleißigten ſich des Ackerbaues. Die Legende läßt die 
älteſte Geſchichte Chinas etwa um das Jahr 3000 v. Chr. 
beginnen und rankt ihren Verlauf und ihre entſcheidenden 
Wandlungen an die Namen alter Kaiſer, denen allerlei 
wertvolle Regierungsmaßnahmen und bedeutſame Erfin⸗ 
dungen zugeſchrieben werden. In den Vordergrund tritt 
die Kulturgeſchichte mit vorwiegend agrariſcher Färbung 
unter der Leitung patriarchaliſcher Throne. Die Tynaſtien 
löſen einander ab, und zwar läßt innerhalb ihrer die Über 
lieferung auf große und gute Anfänger ſtets ſchlechte und 
geringe Epigonen folgen, deren Mißwirtſchaft Lerechten An 
laß zu revolutionären Umwälzungen gab. Im 6. Jahr⸗ 
hundert vor Chriſtus ſaß auf dem Throne Chinas das Eh 
Kaiſergeſchlecht der Tſcheu. Einſt hatte es kräftige und ger 
ſegneie Monarchen hervorgebracht. Dieſe Zeit aber war 
vergangen, und unter den letzten Herrſchern das Reich = 
der äußeren und inneren Aurlörung nahegekommen. Die 95 
Vaſallenſürſten ſuchten ſich immer ſelbſtändiger zu mae 2 1 
und wider dieſe rebellierte in den einzelnen Provinzen der 
kleinere Adel. Ein Krieg aller gegen alle ſchien ſich anzu- 2 
bahnen. Mit dem Staatlichen und politischen Verfalle ging 2 
auch der ſittliche und — wenn auch wohl im geringeren 
Maße — der religiöſe Hand in Hand. Man lebte in Saus 
und Braus, Sängerinnen und Tänzerinnen ſtanden im 
Mittelpunkt des Intereſſes, Palaſtintriguen beſchäftigten di 
Höfe. Die beiden ſozialen Grundformen des chineſiſchen 
Lebensſtiles, der Staat und die Familie, waren gefährdet. 
Von dieſem Hintergrund hebt ſich die Geſtalt des 
Mannes ab, der das chineſiſche Lebensideal in feiner Rein- g 
heit wiederherſtellte, indem er es nicht nur klaſſiſch forn 8 
lierte, ſondern auch plaſtiſch vorlebte. Es iſt der in Euxop 
unter dem, von Jeſuitenmiſſionaren latiniſierten, Name 
Konfuzius bekannte Meifter ( (Futſe) aus der Fami 
der Kung. Sie war ein uradliges, aber geſunken 
ſchlecht, aus dem ein alter Offizier zum zweite 
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ges Weib geheiratet hatte, das ihm — im Jahr 551 v. Chr. 
ect einen Sohn gebar. Der Vater ſtarb bald nach 


er. allein heranwuchs. Es iſt nicht unglaubwürdig, 
on in dem zeremoniellen Spiel des Kindes mit alten 


ı für die Form und für die Vergangenheit, ſich geoffen- 
haben. Die Dürftigkeit der äußeren Berbältiffe 


ıfjiht über Kornvorräte und über eine Meierei, die dem 
ieb ſeines Geiſtes und den Idealen ſeines Lebens wenig 
emeſſen waren. Mit 19 Jahren heiratete er, auch ein 
Sohn wurde ihm geboren. Aber die Ehe ſcheint wenig 

Bi geweſen zu fein, bald trennte er ſich von feinem 
An dieſem einen Punkte traten ſchon früh Ideal 


hina überhaupt war die ideale Sozialform menſch— 


als familienloſer Wanderlehrer im Kreiſe ſeiner Junger 
zt und damit denſelben — wie es ſcheint natur— 


Lehrer der Menſchheit, Buddha und Plato, Jeſus 


ren — einer für China erſtaunlich frühen Zeit, 
die Lern⸗ und Examensjahre reichen hier oft bis ins 
Alter — begann Konfuzius als Lehrer aufzutreten 
nen großen Schülerkreis zu ſammeln. Aus ihm 
ich wohl ein kleinerer ab, der ihm dauernd folgte 
Konfuzius einer ſtrengen Erziehung auf Grund 
Srteffung ihrer Perſönlichkeiten unterwarf. Unter 

e er einen ſchweigſamen, aber ihn im tieſſten 
henden Lieblingsſchüler Hui, deſſen früher 
klagenden Worte ausbrechen ließ: „Ach der 
ch zugrunde! Der Himmel richtet mich 
urde Konfuzius zum Lehrer 
ngerſchaft. Allein während 


fäßen zwei charakteriſtiſche Züge ſeines Weſens, der 


een bei Konfuzius auseinander, denn für ihn wie 


Lebens die Familie. Konfuzius aber hat fein Leben⸗ 


digen — Lebensſtil durchgeführt, der faſt alle die 


aulus, Kant und Nietzſche charakteriſiert. Mit 
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griechiſche Philoſophen und ein Buddha damit den ihnen 
entſprechenden Lebensſtil gefunden hatten, war er für Kon⸗ 
fuzius nur ein Notbehelf. Sein ganzes Sehnen war dem 
Staate und dem Dienſte in ihm zugewandt. Da er ſelbſt 


14 


nicht als Fürſt geboren war, wollte er wenigſtens der erſte 8 
Berater eines Fürſten werden, um ſein ethiſches Ideal in = 
und durch den Staat zu verwirklichen. Von demfelben 
Gedanken wie Plato geleitet, daß gerade die Philoſophen 
zum Herrſchen geboren ſeien, ſuchte er eine ähnliche Stellung, 2 
wie jener ſie eine Zeitlang in Syrakus fand. Durch einige u 
jeiner Schüler wurde der Fürſt feines Heimarjtaates Lu 


rei 


auf Konfuzius aufmerkſam und ermöglichte ihm zunächſt 
die ſehnlich erwünſchte Reiſe nach der damaligen Reichs⸗ 
hauptſtadt. Hier bewunderte er alle Erinnerungen an alte 
Tage, die Ahnenbilder und die heiligen Gebäude; er konnte 
ſich nicht genug erkundigen nach den in dem Kaiſerhauſe 
überlieferten eiue und Zeremonien. Es war 
die Romfahrt ſeines Lebens im Sinne der Rompilger, weld 
dort in der klaſſiſchen Antike ihre idealen Vorbilder ſuchen 
und finden. Zurückgekehrt in feine Heimat, wurde erſt 
nach langen Jahren ſein Lebensideal Wirklichkeit, indem 
er in den ſtaatlichen Dienſt und zuletzt mit 50 Jahren zu m 
Miniſter berufen wurde. Jetzt entfaltete er eine ethiſc A: 
ſoziale Reformtätigkeit großen Stiles. Er ſorgte für ei 
geordnete Rechtspflege und minderte die Anläſſe zum 
brechen, er unterſtützte die Armen wirtſchaftlich, 
Sexualverhältniſſe griff er durch ſtrengere Trennur 
Geſchlechter ein, die Sitten der alten Zeit wie et 
Begräbniszeremonien belebte er von neuem. Er 
moraliſche Politik — er wollte den St 
einem A ſozialen Gebilde um ge! 


ET 
N. 


Hr 


feines en Dieners überdrüſſig; philoſophiſch a 
kanzler mit moraliſcher Tendenz, die mutig ſogar 
ſittlichen Unrecht in der Politik ſprechen, find 
urn Staaten herrſchenden Macht- und Gew 


Konfuzius und das chineſiſche Lebensideal. 11 


bequem geweſen und haben über kurz oder lang ihren Ab— 
ſchied nehmen müſſen. Auch Konfuzius unterlag dieſem 
Schickſal. In ihm beruht die Tragik ſeines Lebens, wie 
ſie keinem der großen Lebenslehrer erſpart geblieben iſt. 
Sie liegt für Konfuzius nicht in ſeeliſchen Konflikten und 
inneren Brüchen, ſondern in der Diſſonanz zwiſchen ſeinem 
perſönlichen Berufsideal und ſeinem äußeren Wirkungs- 
kreiſe. Seine Hand empfing den erſehnten Pflug nicht, um 
den großen Acker zu beſtellen, ſeine Furchen zu lockern und 
in fie guten Samen zu ſäen. Konfuzius zog von Fürften- 
tum zu Fürſtentum; man hörte wohl ſeinen Rat und ver— 
ſprach ihm — ähnlich wie der Landpfleger Felix dem 
Apoſtel Paulus — ihn bei gelegener Zeit heranzuziehen. 
Aber dieſe Zeit kam nie. So mußte ſich denn dieſer zum 
Handeln geborene und auf die praktiſch⸗ſoziale Politik ein- 
geſtellte Mann ganz der Lehre und der Schriftſtellerei 
widmen. Er lehrte ſeine Jünger weiter, vor allem aber 
ſammelte, redigierte und ergänzte er die alten Gejchichts- 
bücher Chinas. Dazu pflegte er die heilige Muſik der 
Väter, deren feſte Rhythmik ſeine ethiſchen Ideale in über— 
kommenen Tönen wiederklingen ließ. Endlich wurde der 
faſt Siebzigjährige um ſeine Heimkehr vom Fürſten von Lu 
gebeten. Er kam, aber jetzt nicht mehr um zu regieren, 
ſondern um das zu vollenden und zu genießen, was wider 
ſeinen Willen der einzige Inhalt ſeines Lebens geworden 
war: die Lehre, die Literatur und die Muſik. In einigen 
Jahren nahte ſein Ende. Früher hatte er öfter bei dro— 
henden Gefahren behauptet, daß der Himmel oder die Welt— 
ordnung ſeinen Untergang vor Vollendung ſeiner Miſſion 
2 nicht zulaſſen würde. Jetzt aber überfiel ihn ein ſtarkes 
Zagen: „Der große Berg muß zerbröckeln, der ſtarke Baum— 
ſtamm muß brechen und der Weiſe welkt dahin gleich einer 
Pflanze.“ Er beſtimmte noch die Zeremonien für die Auf— 
bhahrung ſeiner Leiche und faßte das Reſultat feines Lebens 
in der Klage eines tragiſchen Ausganges zuſammen: „Kein 
ver Er Monarch will en, fein einziger Furſt 
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iſt im Reiche, der mich zum Minifter wählen will. Meine 
Zeit iſt gekommen zu ſterben.“ Um 478 v. Chr. ſtarb 
Konfuzius. Über den Mißerfolg feines Lebens hat er fd 
gründlich getäuſcht. Er gehörte zu den nicht wenigen 
Großen, denen die Nachwelt um ſo reichere Kränze flicht, 
je weniger es die eigene Zeit getan hatte. Nicht nurn 
äußerliche Ehren wurden im reichſten Maße ſeinem Leich⸗ 
nam zuteil, ſondern auch fein geiſtiger und ſittlicher 
Lebensſtil wurde — wenn auch unter mancherlei Kämpfen 
und Wechſelfällen — der Repräſentant und das Jae 
ſeines Volkes. 

Dieſe Tatſache erſcheint bei dem Anlegen abend — 
ſcher Maßſtäbe an Größe und Genialität überraſchend. 
Wir verlangen doch vom Genie, daß es anders ſei als die 
anderen, wir nehmen ſogar eine gewiſſe Abnormität bei Se 
ihm in den Kauf; Leidenſchaftlichkeit im Innern und Stärke 2 
im Wollen charakteriſiert uns ſein Weſen, vor allem aber = 
erwarten wir, daß ein Genie neue Bahnen eröffnet, indem 
es tiefere Blicke in den Zuſammenhang der Dinge tut und 
kräftige Impulſe zu ungeahnten Zielen der menſchlichen 
Geſchichte gibt. Von alledem verſpuren wir bei Konfuzius 
kaum einen Hauch. Aber er will auch nicht mit unſeren, 
ſondern mit den Maßſtäben feines Volkes gemeſſen werden. 5 
Für China liegt die Größe des Konfuzius vor allem darin, 
daß er nicht anders war als die anderen, kein eigentümli 
und abnorm geſtaltetes Individuum, ſondern vielmehr mı . 
den Typus ſeines Volkes darſtellte, im e i 
punkt ſeiner Perſönlichkeit nur die überall vorha denen 


der machte, ohne ein eigenes Feuer hinzu; 
Franzoſe Neville hat — wohl im Anſchluß an den, 


des Konfuzius für ſein Volk beſtimmt: „Le Chi 
Chinois“, er iſt der Normal- und gerad 
der Idealchineſe. Wie auch wir W 
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des Deutſchtumes zuſammengefaßt ſel, ſo iſt in Konfuzius 
3 5 geradezu Fleiſch und Perſon geworden. 


5 0 ihn zu verwenden — in dieſem Falle geliebt, 
e Fülle ihres Weſens in ein Individuum auszu⸗ 
5 Der chineſiſche Lebensſtil überhaupt 
int plaſtiſch konkret und zugleich ideal 
nfuzius Seine Hauptzüge gilt es nunmehr vom 
n zum Inneren fortſchreitend zu ſammeln. Kon— 
s beſaß Form, er war nicht eine ungeſtaltete, ſich 
iſch und unberechenbar gebärdende Perſönlichkeit. Er 
tete vielmehr ſtets und zwar mit bewußter Anteil— 
feſte und regelmäßige Formen. Das zehnte Buch 
„Geſpräche“ ſchildert ihn uns dementſprechend. Wäh— 
iner Audienz bei Hofe verhielt er ſich folgender— 
n: „Wenn er durch das Palaſttor trat, ſo beugte er 
gleich als ob er kaum hindurch käme. Beim Stehen 
d er den Platz gegenüber der Mitte des Tores, beim 
ſchreiten trat er nicht auf die Schwelle. Wenn er am 
ı äußeren Tor vorbei kam, fo wurde ſeine Miene 
und ſeine Schritte waren geſchwinder; er redete im 
erton. Er hielt ſorgfältig den Saum ſeines Kleides 
por, wenn er zur Audienzhalle hinaufſtieg. Er beugte 
und hielt den Atem an und wagte nicht Luft zu 
n.“ Feſte und korrekte Formen beſtimmten auch 
ng und Kleidung: „Was nicht richtig gekocht war, 
nicht. Was nicht der Zeit entſprach, aß er nicht. 
nicht richtig ge ee war oder nicht die richtige 
te, aß er nicht.“ „Der Edle nahm kein Blau— 
Schwarzrot zum Sieiberauspih, Gelbrot und 
nahm er nicht einmal für feine Hauskleider . 8 
g er 98 . wovon der rechte 
Er tr 
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doch tiefere Gedanken zugrunde. Bei der Regelung von 
Kleidung und Nahrung mögen äſthetiſche und hygieniſche 
Motive mitſpielen, die gerade auch dem ſogenannten mo⸗ 
dernen Menſchen mit ſeiner hygieniſchen Sorglichkeit und 
ſeiner äſthetiſchen Ausdruckskultur durchaus nicht ſo fern 
liegen und die auch heutzutage für den Fernſtehenden oft 
einer gewiſſen Komik und Gemachtheit nicht entbehren. Die 
entſcheidenden Motive, die ſich hinter dem Verhalten des 
Konfuzius verbergen, ſind das individuelle der 
Selbſtdiſziplinierung und das ſoziale der An⸗ 


paſſung an die geſchichtlich gegebenen Be⸗ 
wegungsformen innerhalb der Geſellſchaft und 
zwar ſpeziell der des Hofes. In der erſteren Richtung 
haben wir eine genaue Parallele bei Kant, der auch eine 
Reihe durchaus pedantiſcher Maßregeln traf — wie etwa 
das Niederlegen ſeines Schnupftuches in einer entfernten 2 
Zimmerecke —, um ſich zur Bewegung zu zwingen und 
dadurch hygieniſch, aber auch ethiſch zu kräftigen. Kon⸗ Br 
fuzius wollte ſich niemals gehen laſſen, ſondern ſtets in — 
gemeſſener Form bewegen und dadurch ſeinem äußeren, 
aber auch inneren Menſchen einen feſten Stil geben. Wenn 2 
er fih zu dieſem Zweck nicht ſelbſt ein Reglement ſchuf, 


ſondern hergebrachte Formen übernahm, ſo tat er das nicht 
aus Bequemlichkeit, ſondern aus geſchichtlichem Sinn. Er 
ehrte dadurch die Vergangenheit. Ihre Bejahung iſt aber 
wieder ein Grundzug des Chineſentums überhaupt, der in €: 

Konfuzius nur mit beſonderer Bewußtheit und Energie 
hervortritt und den Ausſpruch veranlaßte: „Meine Lehre EN 
iſt die, welche unſere Vorfahren überliefert haben. > 
habe nichts hinzugefügt und nichts hinweggenommen. 
lehre ſie in ihrer urſprünglichen Reinheit. Sie iſt un 
änderlich und der Himmel iſt ihr Urheber. Ich bi 
Überlieferer und kein Schöpfer; ich glaube an die 
und liebe ſie.“ Wie man die Menſchen danach unt 
kann, ob ſie ihr Ideal und Glück in der Verg 
ſehen oder es noch von der Zukunft erwarten, ſo 


Konfuzius und das chineſiſche Lebensideal. 15 


auch die Lebensſtile der Menſchheit unter dem Geſichts— 
punkt einander gegenüberſtellen. ob fie das goldene Zeit— 
. alter mit dem Paradies in die Vergangenheit verlegen und 
nur an ſeiner Erhaltung oder Wiederbelebung arbeiten oder 
8 ob ſie von der Zukunft das Beſte erwarten und ſich dem 
Fortſchritt in der Entwicklung zuwenden. Das letztere iſt, 
5 zwar das moderne Durchſchnittsverhalten, aber auch die 
Geiſtesgeſchichte Europas hat immer wieder Perioden der 
8 bewußten und gewollten Renaiſſance gehabt, denen ſich in 
x ee klaſſiſchen Antike oder im Urchriſtentum das Ideal ver- 
wirklicht zu haben ſchien und deren Loſung rückwärts „zu 
den Quellen“ lautete. Die ganze Lebensart wird durch 
eine ſolche „Wendung nach rückwärts oder nach vorwärts 
+: beſtimmt. Im letzteren Falle entſteht eine ſtete Bewegung, 
die belebend wirkt, aber oft auch eine unſtete Nervoſität, 
‚ein immer währendes Verlangen nach Neuem, ein Ab— 
brechen und ein Radikalismus, der nur durch Revolutionen 
vorwärts zu kommen ſucht. Auf der anderen Seite tritt 
Beharrung und Ruhe ein, die zur zähen Unbeweglichkeit, 
zur Stagnation werden kann, — wie das gerade die Ge— 
ſchichte Chinas beweiſt. Alle Reformationen werden beiten- 
falls Reſtaurationen, aber das Erbe der Geſchichte erhält 
. ſich auch in feinen höchſten Werten. Das modern⸗europäiſche 
Ideal iſt — wie Reville einmal bemerkt — une esperance, 
das des Konfuzius un souvenir. 
* Form und geſchichtlicher Sinn — dieſe beiden bisher 
beobachteten Merkmale des konfuzianiſchen Lebensſtiles — 
ſollen letzten Endes bei Konfuzius ſittlich wirken ſowohl in 
bezug auf den einzelnen Menſchen wie die ſozialen Ord— 
tungen des menschlichen Zuſammenlebens. Konfuzius 
bellt ein wirklich ſittliches Ideal auf, das er 
eigenftändig und nicht religibs⸗metaphyſiſch 
begründet. Religion im Sinne einer perſönlichen myſti— 
ſchen Lebensgemeinſchaft mit der Gottheit wie eine weſentlich 
metaphyſiſch orientierte Weltanſchauung liegen Konfuzius 
— dem ganzen chineſiſchen Volke fern. Religion 
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iſt hier weſentlich nur der in beſtimmten Formen ſich voll⸗ 
ziehende Kultus gegenüber dem ſich in feſten Ordnungen aus- 
wirkenden Himmel, wie jener in alten Zeiten faſt ausſchließlich 
dem Kaiſerhauſe zukommt, und die Heiligung des ſozialen 
Grundverhältniſſes der Familie in der Form der Ahnen⸗ 
werehrung, die jedem Chineſen obliegt. Konfuzius iſt gewiß 
kein Atheiſt und auch kein moderner Poſitiviſt, welcher die 
Religion ganz dahingeſtellt ſein läßt. Er ſpricht mit Ehr⸗ A 
furcht mehr als einmal von dem Himmel, den er wohl 
perſönlich jedoch mit pantheiſtiſchem Anklang auffaßt. Aber 
auf der anderen Seite hat doch Konfuzius aller ſpezifiſch 
perſönlichen religibſen Betätigung und allen metaphyſiſchen 2 
und myſtiſchen Elementen der Religion gegenüber — im 
Unterſchied zu feinem Zeitgenoſſen Laotſe — eine kühle 
Neutralität und eine durch keine noch ſo dringende Frage 
zu erſchütternde Vorſicht beobachtet. In bezug auf die 
Geiſter gibt er einmal den Rat: „Ehre fie mit frommem 
Sinn und halte dich fern von ihnen“. Und auf die Bitte 
eines Schülers, ſich über das Weſen des Todes auszulaſſen, 
erteilt er die dialektiſch ſehr geſchickt ausweichende Ant⸗ 
wort: „So lange du das Leben nicht kennſt, wie kannſt 
du etwas über den Tod wiſſen?“ Das Gebet als Bittgebet 
hat keine Stelle im Syſtem des Konfuzius (Haas). 

Im Konfuzianismus tritt die Religibn 3 
hinter eine ethiſche Lebenslehre, die meta⸗ 8 
phyſiſche Weltanſchauung hinter eine rein 
praktiſche Kulturanweiſung zurück. In dieſem 
Sinne iſt er richtig von einem modernen Chineſen, Ku⸗ 8 
Hung-Ming, der ſowohl das eigene wie das europaiſche fr 
Geiſtesleben überſchaut, verftanden worden: „Das chineſiſche 
Volk beſitzt im Konfuzianismus ein Syſtem der Philo ſop 
und Ethik, eine Syntheſe der menschlichen Geſellſchaft ı 
Ziviliſation, die die Stelle der Religion einnehmen 
Manche ſagen, der Konfuzianismus iſt keine Religit 
er iſt es auch nicht im europäiſchen Sinne des 
aber Re darin liegt feine Dee da 


4 
2 


Religion iſt und doch die Stelle der Religion einnehmen 
kann.“ 
Dass ſittliche Lebensideal kann nach Inhalt und Kraft 
aus der menſchlichen Natur herauswachſen, weil dieſe nach 
der Auffaſſung des Konfuzianismus durchaus gut iſt und 
Sittliche aus eigener Macht zu tun vermag. Die ſitt— 
che Erkenntnis gibt auch die genügende ſittliche Kraft. 
Behauptet doch der Meiſter: „Wenn einer einen Tag lang 
ſeine ganze Kraft in das Menſchentum ſetzen will, ich habe 
och keinen geſehen, deſſen Kraft nicht dazu ausreichte.“ 
us ſeinem Geiſt iſt auch der Satz einer chineſiſchen Kinder— 
0 fibel geboren, die den Unterricht Jahrhunderte hindurch 
beeinflußte: „Des Menſchen Herz iſt von Natur gut, ihrer 
Natur nach ſind die Menſchen einander nah, erſt durch die 
Gewohnheit entfernen ſie ſich.“ Die ſeeliſchen Zuſtände 
des Sünden⸗ und Schuldbewußtſeins gehören darum nicht 


if ſelten“ fo gewiß auch das konfuzianiſche Lebens- 
ideal rr vom Guten, Fehler und Laſter, die aber 
leicht zu beſeitigen ſind. tennt. Ku- Hung ⸗Ming faßt auch 
ier die Auffaſſung des zer vom Weſen des Chineſen 
fend zuſammen: „Der Chineſe iſt ein zahmes Geſchöpf. 
bit in ſeinen Verbrechen und Fehlern iſt nichts Em— 
endes. Er iſt ein Menſch mit dem Kopf eines Erwach— 
en und mit dem Herzen eines Kindes.“ Das kon— 
uzianiſche Lebensideal iſt durchaus diesſeitig 
ründet in der für gut gehaltenen Natur 
Menſchen. Es verzichtet auf eine religiös⸗ 
taphyſiſche Begründung und ſieht opti⸗ 

iſch auf die natürliche Anlage und Kraft 
es Menſchen. Wenden wir die modernen philoſophi— 

n Formeln an, io vertritt Konfuzius das Prinzip der 
mie und Autarkie des ſittlichen Lebens. 
iſt eine Begründung eines Lebens- 
on einer typiſchen Eigenart gegeben, 
X Seite immer wieder auflebt, 
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den F Lebensſtil hinein — „Selbſtanklage 
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am deutlichſten in der griechiſchen Antike bei 


Sokrates-Ariſtoteles und in der deutſchen Auf⸗ 
klärung bei Kant: „Die Vernunftgeſtalt der Perſön⸗ 
lichkeit iſt ſowohl chineſiſches als griechiſches und modern⸗ 
europäiſches Aufklärungsgut“ (Miſch). Der Herausgeber 


der Geſpräche des be R. Wilhelm zieht darum mit f 


Recht eine große Reihe perſönlicher und ſachlicher Parallelen 
zu Kant: „Kung iſt eine Natur, die unſerem Kant in vielen 


Stücken weſensverwandt iſt“ (XXIX). Auch zu Außerungen 


Friedrichs des Großen ergeben ſich viele Parallelen. 
Infolgedeſſen iſt der ſittliche Lebensſtil auch bei Kon⸗ 
fuzius zunächſt mehr formal, als inhaltlich beſtimmt. Der 
einzelne Menſch ſoll gewiſſenhaft, tugendhaft ſein, ſoll durch 
„ſein Weſen herrſchen“. „Der Wille ſoll auf die Sittlich⸗ 
keit gerichtet ſein.“ Der Menſch muß ſich ſelbſt treu ſein. 
Er ſoll ſich in erſter Linie durch ſittliche, nicht durch 
äußerlich-eudämoniſtiſche Ziele wie Armut und Reichtum 
beſtimmen laſſen: „Der Sittliche ſetzt die Schwierigkeit 


voran und den Lohn hintenan, das mag man Sittlichkeit 


nennen.“ Eine nähere Beſtimmung gewinnt das Sittliche 


dadurch, daß es als das Maßvolle erſcheint: „Maß und 


Mitte find der Höhepunkt menschlicher Naturanlage.“ In⸗ 
folgedeſſen treten Tugenden wie die der Beſcheidenheit, der 
Gelaſſenheit, der Höflichkeit, der Weisheit beſonders in den 
Vordergrund. Die gut bürgerlichen Tugenden eines an⸗ 
ſtändigen Menſchen machen den Hauptbeſtandteil des indi⸗ 
viduellen ſittlichen Lebensſtils bei Konfuzius aus. Zu ihnen 
tritt noch die Bildung, ſonderlich in der Form der Kenntnis 
des Altertums, jo daß fein Perſönlichkeitsideal als letztes 
Ziel die Humanität verfolgt. In unſere Anſchauungsweiſe 


übertragen, iſtes der Typus des gebildeten Gent⸗ 
leman, des moraliſch durchgebildeten Aka- N 
demikers, der dem Konfuzius als Ideal BR 2 


ſcheint. 8 
Allein dieſe Beſchreibung iſt doch ſtark Linke 
erweckt den Eindruck, als komme es 9 chineſ 
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Weiſen vor allen Dingen auf individuelle Perſönlichkeits— 

kultur an. Das aber iſt durchaus nicht der Fall. Das 

Ziel ſeines Lebensideales iſt ein ſoziales. 
Konfuzius läßt den einzelnen Menſchen nur ſittlich werden 
und ethiſch ſich vollenden in und mit den großen fozialen 

Lebensformen, in die er hineingeſtellt und zu deren Dienſt 

er beſtimmt iſt. Er nennt fünf ſoziale Grundverhältniſſe: 

1. Eltern und Kinder, 2. Mann und Weib, 3. ältere und 
jüngere Geſchwiſter, 4. Freunde, 5. Obrigkeit. Dieſe fünf 
Kategorien laſſen ſich auf drei und zwar entſprechend ihrer 
Wertabſtufung in der Reihenfolge: Familie, Staat, Freund— 
ſchaft zurückführen. Die Familie erſcheint als die Ur— 
Zelle, aber auch als die Form aller ſozialen Beziehungen 
und zwar die patriarchaliſch organiſierte Familie, in welcher 
die Autorität der Eltern über die Kinder, des Mannes 
über die Frau, der älteren über die jüngeren Geſchwiſter 
ſich geltend macht. In ihr wird darum als ſittliche Grund— 
tugend Hſiao, Pietät und Gehorſam geübt: „Pietät und 
Gehorſam, das ſind die Wurzeln des Menſchentums.“ Sie 
gewinnt in dem Verhältnis des Sohnes zu den Eltern die 
Form: „In ſeinem äußeren Betragen zeigt er den Eltern 
die größte Ehrfurcht, ihnen Nahrung zu bringen iſt ſeine 
größte Freude, wenn ſie krank ſind, fühlt er die größte 
Angſt, wenn ſie geſtorben ſind, zeigt er alle Zeichen der 
Verzweiflung, wenn er ihnen opfert, geſchieht das mit der 
größten Feierlichkeit“ „Man ſoll den Eltern außer durch 
Erkrankung keinen Kummer machen.“ „Wenn Arbeit da 
iſt und die Jugend ihre Mühen auf ſich nimmt, wenn 
Eeſſen und Trinken da iſt, den Alteren den Vortritt laſſen.“ 


2 


Ignfolgedeſſen ergibt ſich auch: „Der Ahnenkultus erfährt 
dei Konfuzius die höchſte Schätzung, aber nicht unter dem 


kxeligiöſen Geſichtspunkt der Pflege von Beziehungen mit 
5 übermenſchlichen Mächten, ſondern als Ausdrucksform der 


Familienzuſammenhanges über das Diesſeits hinaus, die 
Ahnenverehrung ſichert die Unſterblichkeit der Familie“ 
—— ̃ p 5 8 


— 
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(Ku⸗Hung-Ming). In der Ehe erſcheint der Mann durch⸗ 
aus im Beſitz der Vorzugsſtellung. Die Frau iſt dem 
Manne gegenüber nicht gleichwertig, fie wird von Kon⸗ 
fuzius mit den Knechten zuſammengeſtellt: „Mit Weibern 
und Knechten iſt doch am ſchwerſten auszukommen, tritt 
man ihnen nahe, ſo werden ſie unbeſcheiden. Hält man 
fie ſich fern, jo werden fie unzufrieden.“ Jeder Minne⸗ 
dienſt liegt dem Konfuzianismus ebenſo fern, wie irgend⸗ 
welche Tendenz zur Emanzipation der Frau. Dieſe hat 
die Aufgabe, Mutter der Kinder zu werden und im Hauſe 
Dienſt zu tun. Infolgedeſſen iſt auch kein Anlaß, die 
Vie weiberei prinzipiell auszuſchließen. Ku-Hung-Ming iſt 
auch in dieſer Frage ein guter Interpret des chineſiſchen 
Lebensideales. Er ſieht in der Tatſache, daß das chineſiſche 
Schriftzeichen für Frau ſich aus zwei Wurzeln zuſammen⸗ 
ſetzt, von denen das eine „Frau“, das andere „Beſen“ be- 
deutet, nicht nur ein deutliches, ſondern auch anerkennens⸗ 
wertes Symbol für das chineſiſche Frauenideal und gliedert 
es den geſchichtlichen Haupttypen ſo ein: „In der Tat iſt 
es das Frauenideal aller Völker mit einer wahren, keiner 
Zwitterziviliſation, ſo wie das alte hebräiſche, das alte 
griechiſche und das alte römiſche weſentlich dasſelbe iſt wie 
das chineſiſche, nämlich das der Hausfrau. Der Haupt⸗ 
zweck der Frauen Chinas iſt tatſächlich nicht, für ſich ſelbſt 
oder die Geſellſchaft zu leben, auch nicht Reformatorin 
oder Vorſitzende des Vereins für natürliche weibliche Füße 
zu ſein, noch ſelbſt als Heilige zu leben oder der Welt 
Gutes zu tun, ſondern eine gute Tochter, gute Mutter, 


oder gute Ehefrau zu fein.“ Im chineſiſchen Frauen- und 
Eheideal kommt gerade auch nach der Beurteilung eines 3 


„modernen“ Menſchen wie Fr. Nietzſche die ungeheuere 
Vernunft Aſiens, Aſiens Inſtinkt-ÜUberlegenheit zum Aus⸗ 


druck. — i Fa 
Ganz dem patriarchaliſchen Familienideal und der in 
ihr geübten Sittlichkeit entſprechend iſt auch die Auffaffung 


des Staates oder korrekter chineſiſch ausgedrück 
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brigkeit. Das Wichtigſte für das Glück und die Sitt— 
ichkeit eines Volkes iſt das gute Regiment ſeitens der 
rigkeit und der pietätvolle Gehorſam der Untergebenen 
gegenüber. Die Obrigkeit hat alle Pflichten und zwar 
allem die ſozialkulturellen und ſittlichen zu erfüllen. 
agt von einem Schüler, worauf es bei der Verwaltung 
Staates ankomme, antwortete Konfuzius: „Auf ein 
üchtiges Heer, auf Wohlhabenheit des Volkes und darauf, 
B das Volk Vertrauen zu ſeinem Herrſcher habe.“ Weiter 
ragt, worauf man am erſten verzichten könne, wenn ſich 
n cht alles drei erreichen laſſe, ſagte der Meiſter: „Auf das 
er“, ſodann: „Speiſe und Trank ſind zum Leben not⸗ 
dig, allein früher oder ſpäter muß doch jeder ſterben, 
hne Vertrauen aber iſt es unmöglich, daß ein Staat auch 
1 * einen Tag beſteht.“ “Sittliche Forderungen an die 


us als eine ſeiner Hauptaufgaben an. „Das Weſen 

Herrſchers iſt der Wind, das Weſen des Geringen iſt 

Gras. Das Gras, wenn der Wind darüber hinfährt, = 

muß es ſich beugen.“ Auch hier iſt es wieder die Vorzeit, a 

er als kräftiges Motiv ausſpielt: „Die Männer des = 
EN 2 


beten, ordneten zuerſt ihr Staatsweſen.“ Nicht durch 
5 und Zwang, ſondern durch ſittliches Vorbild und 
ohlwollen ſoll man das Volk gewinnen: „Wenn man 
ch , Erlaſſe leitet und durch Strafen ordnet, jo weicht 
Volt aus und hat kein Gewiſſen. Wenn man durch 
t des Weſens leitet und durch Sitte ordnet, ſo hat 
zolk Gewiſſen und erreicht das Gute.“ Dement⸗ 
hend hat auch das Volk unbedingte Treue und Ge⸗ 
im der Obrigkeit zu leiſten, ihr in allen Formen höchſte 
bietung und innerliche Pietät zu bezeugen. Wie in 
N ien, ſo ſoll auch im Staate jeder ſich entſprechend 
g a die ihm gegeben iſt. „Der Fürſt 
2 9 ſei Diener, der 1 5 ſei Pete N 
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Für Konfuzius fällt das moraliſche und 
politiſche Lebensideal durchaus zuſammen, er 
kennt das Problem des Unterſchiedes zwiſchen Moral und 
Politik nicht, geſchweige denn eine Löſung, die beide in 
Spannung oder gar in diametralen Gegenſatz ſtellt. Moral 
drückt ſich für ihn in der Politik aus, und jede Politik 
muß moraliſch ſein. Die Aufgaben des Staatsweſens ſind 
für ihn allerdings weſentlich nur innerpolitiſche und 
kulturell⸗ſoziale. Für äußere Politik vor allem in 
der Form des Krieges hat Konfuzius keinen Sinn und 
keine Sympathie, er ſieht in ihnen unvernünftige Erſchei⸗ 
nungen, die zu vermeiden find, und hält darum an eriter 
Stelle das Heer für abſchaffenswert. Dagegen liegen ihm 
Maßregeln der Rechtspflege und der ſozialhygieniſchen Für⸗ 
ſorge am Herzen; nicht minder wendet er der Wirtſchafts⸗ 
politik und zwar in der näheren Beſtimmtheit, wie ſie China 
erfordert, durch Fürſorge für agrariſche Verhältniſſe und 
Regulierung der Waſſerverhältniſſe ſeine Aufmerkſamkeit zu. 

Die Initiative gebührt der Obrigkeit, aber er erwartet doch 
auch eine verſtändnisvolle Mitarbeit des Volkes. Ein auf⸗ 
geklärter Patriarchalismus iſt ſein Ideal, bei 
dem jeder Stand das Seine tut und dafür die entſprechende 
Ehre empfangen ſoll. In dieſen Formen entſteht der rechte 
ſittliche Lebensſtil, der den Einzelnen wie das Ganze, beide 


in unauflöslicher Verbindung, miteinander befriedigt. 
Familie und Staat find die beiden Brenn⸗ 
punkte für das ſittliche Leben. Das ganze ethiſche 2 
Lehrſyſtem des Konfuzius beſteht im Grunde nur in zwei. 


Dingen, „nämlich Treue zum Kaiſer und kindlicher Liebe 3 
zu den Eltern“ (Ku-Hung-Ming). Die Glückſeligkeit kann 
darum ſchon auf dieſer Erde in den beiden Sozialformen 
der Familie und des Staates eintreten. So wenig das 
Lebensideal des Konfuzius nach rückwärts tranſzendent 
religiös begründet iſt, jo wenig kennt es auch nach 
wärts ein überweltliches Lebensziel. Auf dieſer E 
fi die Sittlichkeit reſtlos verwirklichen und daruı 
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Lohn für ſie ſchon hier in voller Glückſeligkeit empfangen. 

„Das Heim iſt der Himmel im Kleinen, wie der Staat, das 

chineſiſche Reich, der wirkliche Himmel, das Reich Gottes 

auf Erden für das chineſiſche Volk iſt“ (Ku-Hung-Ming). 
25 Stehen Familie und Staat in dem Maße im Vorder- 
grund des konfuzianiſchen Lebensideales, ſo tritt die Form 
der freigewählten ſozialen Beziehung zu anderen Menſchen 

auf Grund individueller Anziehung, wie fie ihre höchſte 

und klaſſiſche Form in der Wahlverwandtſchaft der Freund— 
ſchaft empfängt, für Konfuzius zurück. Aber ſie fehlt 
doch auch nicht ganz. Die eigene — freilich ihm gegen 
ſeinen Willen aufgenötigte — Lebensform der freundſchaft— 
lichen Beziehung zu wahlverwandten Schülern ohne Familie 
und meiſtens auch ohne ſtaatliche Eingliederung hat auch 
Konfuzius ein Verſtändnis für das Ideal freier Freund— 
ſchaft erſchloſſen. Es fehlt nicht ganz an Außerungen, die 

in dieſer Richtung ein tieferes und reicheres Seelenver— 
langen ausſprechen: „Dem Alter möchte ich Frieden geben, 
mit Freunden möchte ich in Treue verkehren, die Kleinen 
möchte ich herzen.“ Vom Meiſter angeregt, äußerten einſt 

vier ſeiner Jünger ihre Herzenswünſche. Drei von ihnen 
ſprachen — als echte Söhne ihres Meiſters — das Ver— 
langen aus, ein Volk gut zu regieren und im kaiſerlichen 
Ahnentempel Dienſt, wenn auch nur als niedriger Gehilfe, 
zu tun. Der vierte aber, Diän, verlangſamte ſein Lauten 
piel, ließ die Laute verklingen und legte fie beiſeite. Dann 
ſtand er auf und ſprach: „Ach meine Wünſche find ver- 
ſchieden von den Plänen dieſer drei Freunde.“ Der Meiſter 
ſprach: „Was ſchadet es? Ein jeder ſoll ſeines Herzens 
Wünſche ausſprechen.“ Da ſagte er: „Ich möchte im Spät— 
$ frühling, wenn wir die leichteren Frühlingskleider tragen, 

mit fünf oder ſechs erwachſenen Freunden und ein paar 
Knaben im Fluſſe baden und im heiligen Hain des Luft- 
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Aber auch die Freundſchaft, ſelbſt wenn ſie zunächſt 
aus gemeinſamen äſthetiſchen Intereſſen oder Naturgenuß 
erwachſen iſt, tritt für Konfuzius unter den ethiſchen Ge⸗ x 
ſichtspunkt der Selbſterziehung und der gegenſeitigen ſittlichen 2 
Förderung. „Der Edle begegnet ſeinen Freunden durch 
die Kunſt und fördert durch feine Freunde ſeine Sittlich 9 
keit.“ Aber dieſe gegenſeitige ſittliche Beeinfluſſung ſoll 
doch nicht zur taktloſen Aufdringlichkeit ausarten, ſondern 
mit Zurückhaltung vollzogen werden: „Man ſoll ſich 
wiſſenhaft ermahnen und geſchickt zum Guten führen. We 
es nicht geht, ſo halte man inne. Man muß ſich ni 
ſelbſt der Beſchämung ausſetzen.“ Auf der anderen & 
kann dauernde Freundschaft nur auf Grund einer ethi 
Beſtimmtheit beſtehen und nützen: „Es gibt, drei 
Freunde, die von Nutzen find, und dreierlei eu 


. mit a N mit 
mäuſern, Freundſchaft mit Schwätzern iſt ein Übe 
Hat Konfuzius auch die Sozialform der Freundſchaf 
in der ganzen Tiefe und Höhe, wie ſie die klaſſiſche 
ſonderlich ein Plato, verſtand, zu würdigen gewußt, 
reicht er doch mehrfach die nüchternen 11 3 
Aristoteles: „Nach chineſiſcher Auffaſſung iſt die 
der Ort für die Entfaltung der Ehrfurcht, das 
findet ſeine Rechte in der Freundſchaft“ (Wilhelm). 

Wie in der Freundſchaft ſo ſoll überhaupt im 
hältnis der gleichgeſtellten Menſchen 
einander das Prinzip der Gegenſei 
herrſchen. Auf die Frage eines Schülers: „Gibt 
Wort, nach dem man das ganze Leben hindurch 
kann?“ ſprach der Meiſter: „Gegenſeitigkeit. ) 
nicht wünſcheſt, tu nicht an anderen.“ In ko krete 
überſetzt, gilt die Regel: „Vier Dinge gehöre 
von denen ich noch keins erreichen fon 
zu dienen, wie ich wünſche, daß mein 
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E meinem Fürſten zu dienen, wie ich möchte, daß mein 
. 


Miniſter mir diene; in der Behandlung meines Freundes 
ihm ein Vorbild zu geben, wie ich von ihm behandelt zu 
ſein wünſche.“ Konfuzius lehnt es ſowohl ab, den anderen 
egoiſtiſch nur zum Mittel für den eigenen Zweck zu machen, 
aber ebenſo fern liegt ihm der Gedanke auch, daß der 
Menſch ſich um des anderen willen opfert. Vielmehr ſoll 
es ihm das Prinzip der vollen Gegenſeitigkeit gelten, bei 
her das eigene Intereſſe wie das des anderen in möglichſtes 
Bleichgewicht kommen, tatſächlich aber wohl immer das 
ſtere das Übergewicht erhalten und das entſcheidende 
otiv abgeben wird. Ob zu dieſer Gegenſeitigkeit auch 
e Vergeltung des Böſen mit Böſem gehört, iſt eine Frage, 
neuerdings unter den Überſetzern des Konfuzius ſtreitig 
den iſt; jedenfalls hat er nicht das Prinzip der 
desliebe in der Klarheit ausgeſprochen, wie das einer 
er geitgenoffen, der Vertreter einer 1 EHE - 


getan hat, in dem es 15 „Wer gut (gegen mich 
en behandle ich meinerſeits gut; wer nicht gut iſt, 
ehandle ich gleichfalls gut. Tugend iſt (doch wohl) 
Gegen den Aufrichtigen bin ich aufrichtig, gegen 
ichtaufrichtigen bin ich ebenfalls aufrichtig. Tugend 
ch wohl) Aufrichtigkeit!“ Konfuzius läßt ſich ſowohl 
rhältnis zu dem Nächſten wie der eigenen Perſönlich— 
urch den Geſichtspunkt des Maßes beſtimmen. Dieſer 
ſcheidet extreme Erſcheinungen des ſittlichen Lebens 
fer und Askeſe aus. — . 
ineſiſchen Lebensideal, wie es in Konfuzius volle 
chkeit wurde, ſteht der Menſch ganz auf ſich ſelbſt 
rt als Optimiſt nur von den Kräften feiner Natur. 
t ſeine Perſönlichkeit aus zu maßvoller Tugend 
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tanen der Obrigkeit, um die zarteren Bedürfniſſe ſeines 
Gemütes in der Freundſchaft zu befriedigen. 

In dieſem beſtimmten Stil und Maß erhebt ſich kein 
ſittliches Heldentum und kein opferfroher Enthuſiasmus. 
Aber Bildung und Bürgertum leuchten als milde Sterne 
über einem ganz dem Diesſeits und ſeinen ſozialen Ver⸗ 
bänden geweihten Lebenspfad und ſchmücken ihn mit Pietät 
und Gehorſam, Takt und Zuverläſſigkeit. Ideal und Wirk⸗ 
lichkeit bleiben noch eng verbunden miteinander, der Alltag 
empfängt nur eine geringe Erhöhung. Aber die Empfindung 
ſittlicher Imperative und der Wille zu ihrer Verwirklichung 
fehlt doch nicht und die Gewißheit iſt vorhanden, daß an 
ihrer Erfüllung und nicht an den Gaben des äußeren 
Lebens der eigentliche Wert des Menſchenlebens hängt. 
Darum hat Konfuzius ein Recht den ſittlichen Charakteren 


eingereiht zu werden, denen die Geſchichte zudem die Mucht 


gab, Jahrtauſende hindurch Wegweiſer und Leuchte unge⸗ 
zählter Menſchen und ihres Lebensſtiles zu werden ). 


eee | 
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y Duch das zweite große Millionenland Aſiens, Indien, 


hat ein charakteriſtiſches Lebensideal mit einem ganz 


) Als Literatur ſei genannt: Kungfutſe: Geſpräche, überſetzt 
von R. Wilhelm, 2. Aufl., Jena 1913 (dieſem Buche ſind die meiſten 


8 95 entnommen). Bertholet: Religionsgeſchichtliches Textbuch 1908, 
Lehmann: Textbuch der Religionsgeſchichte 1912. Religionsge⸗ 


ſchichten von Chanıepie de la Sauſſaye, 3. Aufl., 1905, Orelli, 2. Aufl., 


1911, Tiele-Söderblom, 4. Aufl., 1912, Jeremias 1918. „Die orien⸗ 


taliſchen Religionen“ in Kultur der Gegenwart. „Allgemeine Geſchichte 
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der Philojophie“ in „Kultur der Gegenwart“. Reville: a igion 
chinoise 1883; R. Stübe: Konfuzius 1913; Ku Hung Ming: un ff 
des chineſiſchen Volkes, Jena 1916. H. Haas: Das Spruchgut C'ung⸗ 5 
tszes und Loa⸗tszes in gedanklicher Zuſammenordnung, Leipzig 192 8 75 
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ſchichtliche Wirkung gehabt hat. Er iſt wiederum in einer 
Perſönlichkeit — Buddha — erſchienen und mit ihr uns 
auflöslich verknüpft. Im Rahmen des indiſchen Geiſtes— 
lebens gilt es, Entſtehung und Gehalt ſeines Lebensideales 
= u verſtehen. 
N Als ein ariſches Volk — wohl im zweiten vorchriſt— 
lichen Jahrtauſend — das höchſte Weltgebirge, den Hima— 
laja, überſtieg und ſich in den Tälern des Ganges zu⸗ 
nächſt anſiedelte, beſaß es eine Natur und ein Helden— 
tum von urwüchſiger Art und von körperlich und ſeeliſch 
ungebrochener Stärke. Wie das Volk, jo waren auch feine 
Götter und ſeine Lebensideale beſchaffen, die aus den 
älteſten heiligen Büchern Indiens, den Veden, heraus— 
deen. Man betete die lichten Gottheiten des Himmels, 
Sonne und Mond, Morgenröte und Sterne an. Am 
nächſten ſtand Charakter und Herzen des Volkes der tapfere 
und rauhe Held, Gott Indra, der gern vom Somaſafte 
genoß und von ihm berauſcht wohl auch einmal durch den 
mmel taumelte. Mit ihm ließ es ſich gut handeln, ſo 
daß ein Opfernder zu ihm ſprechen konnte: „Hier iſt die 
tter, o Indra, wo ſind nun deine Gaben?“ Und Indra 
enkte Sieg im Leben und irdiſche Genüſſe in reicher 
lle. Die geſamte Lebensſtimmung war in jener alten 
it noch durchaus optimiſtiſch gehalten, und das Endziel 
Daſeins lag im Diesſeits. Man war der Erde treu, 
füllte ihre Aufgaben und genoß ihre Güter, aber mit 
it ſtärkerem Temperament als der zahme Chineſe. Ein 
liches Lebensideal, im Sinne eines Zieles, das über 
3 natürliche Daſein hinausführte und dieſes ſittlich um— 
alten ſollte, war nicht vorhanden. Man wollte nur — 
in materialiſtiſcher Verdorbenheit, ſondern in natür- 
Naivität — in der gegebenen Wirklichkeit ſolange 
möglich verweilen und genießen, „hundert Herbſte“ 
n. Dachte män an das Jenſeits, jo traten auch nur 
liche Bilder vor die Seele; kein Gericht und keine 
ſchreckten in ihm und nicht war die Seele zu qual- 
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voller Wanderung verurteilt. In jenem alten Indien 
fiel das Ideal noch mit der Natur zuſammen, 
und der Lebensſtil beſtand in der einfachen 
Bejahung des Daſeins mit ſeinen Anforde⸗ 
rungen zur kriegeriſchen Tat und im Genuß 
des unerſchöpflichen Reichtums eines geſeg⸗ 
neten Landes. Er 
Aber die Verhältniſſe wurden allmählich andere. Das . 
tropiſche Klima Indiens mag auf die aus dem Norden 
gekommenen Einwanderer erſchlaffend gewirkt haben. Die 
Eroberungen waren abgeſchloſſen; die Urbevölkerung hatte 
ſich den Ariern unterworfen. Der Anlaß und der Reiz 
zu kriegeriſcher Tätigkeit trat zurück und mit ihm der 
Stand der Krieger und ſein Lebensſtil. Ein anderer Lebens- 2 
kreis rückte allmählich an die erſte Stelle, derjenige der 
Prieſter und der Denker. Mit ihnen ſtiegen — in Ab⸗ 
ſpiegelung der irdiſchen Verhältniſſe — auch ihre Götter 
im Himmel; an die Spitze des ganzen Pantheons trat 2 
Brahma, der Herr und das Weſen des Opfers und des 
Gebetes Das Opfer und das Gebet machten den Kern 
der Religion aus; die im Kultus geſungenen Lieder und ir 
vollzogenen Zeremonien wurden das Mark der heiligen 
Literatur. Der Kultus blieb jedoch nicht bloß For 
Technik, ſondern er wurde Gegenſtand des geiſtigen 
denkens und 1 Die Prieſter 1 The 


der anderen Seite. Dort wie hier r 

am praktiſchen Leben, an den für ſeine Erlei⸗ 
Hinten Erfindungen und der ihm dienende: 
In Indien dagegen wurde die Theorie und zwa 
ſchäftigung mit den letzten idealen 2 725 N 
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3 zur Hauptaufgabe. Die exakte Naturwiſſenſchaft gewann 
x niemals bejondere Förderung, während die reine Mathe— 
matik mit ihren der Wirklichkeit gegenüber völlig neutralen 
Formen die Begabung des Inders zu entſprechenden Lei— 
ſtungen führte. Die Geſchichte, ſoweit fie einmal und ver— 
einzelt Geſchehenes aneinanderreiht, findet keine rechte Hei— 
mat im indiſchen Geiſte, der nicht nur der äußeren Chrono— 
logie abhold, ſondern auch im tiefſten Innern geſchichtslos 
orientiert iſt. Dagegen das, was ſich nie und nirgends 
hat begeben und darum ewig iſt, gewinnt an Geltung, und 
Fichtes Wort, daß nicht das Hiſtoriſche, ſondern nur das 
Metaphyſiſche ſelig macht, könnte in Indien geſprochen ſein. 
. So wurde die Philoſophie ſtets eifriger gepflegt und — 
5 zum erſtenmal in der Geſchichte und auch ſpäter niemals 
3 übertroffen — ein Typus des reinen Idealismus in 
* 


voller Konſequenz ausgebildet. Die eigentliche Wirklichkeit 
macht der Geiſt aus, der den Kern des Einzelweſens und 
der geſamten Welt bildet und darum zwiſchen beiden auch 
eine weſentliche Identität herſtellt. Vor dieſem pantheiſtiſch 
8 gedachten Geiſte ſchwindet die Wirklichkeit unſerer Welt in 
dem Maße dahin, daß fie mehr oder minder entſchieden 
zum reinen Schein herabſinkt, ſo daß der Idealismus zum 
Akosmismus wird. Das Leben wird zum Traum, das 
ganze Daſein erſcheint ſo irreal, dem Schatten gleichend 
wie die flüchtigen Geſpinſte der Nacht, während der Abend— 
länder auch noch den Traum zu einem Leben machen möchte, 
um ſelbſt den weſenloſen Schein der nächtlichen Phantaſie— 
N gebilde mit einem Stück Realität und Aktivität zu erfüllen. 
Dieſe idealiſtiſch⸗ſkeptiſche Weltauffaſſung 
mußte naturgemäß die Wertempfindung gegen- 
über dem Daſein und mit ihr das Lebensideal 
tſprechend beeinfluſſen. Dem trügenden Scheine 
Wirklichkeit gegenüber ſank naturgemäß die Sehnſucht, 
ihm als letztes Ziel hinzugeben; die Vergänglichkeit 
Er reflektierte ſich in entſprechenden Unluſtempfin— 
N Die Stimmung des Peſſimismus gegenüber 
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dem Daſein wurde die herrſchende. Sie geſtaltete auch das 
Lebensziel entſprechend um. Man begehrte keine der irdi⸗ 
ſchen Jahreszeiten mehr zu erleben, weder den Herbſt noch 
den Frühling, ſondern wünſchte vielmehr mit Zeit und 
Raum allem Wechſel enthoben zu ſein. Die Güter und 


Genüſſe des Lebens wurden nicht mehr bejaht, ſondern um 


ihrer Wertloſigkeit willen beiſeite gelegt, um ſtatt deſſen den 
eigenen geiſtigen Weſenskern mit dem Weltatem zur Ein⸗ 
heit zu verbinden. Selbſt wenn man eine Zeitlang Berufs⸗ 
und Familienpflichten erfüllte, wie die Brahmanen, ſo war 
das letzte Ziel doch das Ausſcheiden aus allen dieſen Formen, 


um in ſtillen Meditationen als Ajfet in der ee 


keit das Leben zu beſchließen. 

Aber noch ein anderes Motiv kam gin 
um dem Lebensideal eine entſchieden negative 
Richtung zugeben — der Glaube an die Seelen⸗ 
wanderung. Seine Urſprünge liegen im Dunkeln; in 
den älteſten Urkunden der indiſchen Religion, den Veden, 
findet er ſich noch nicht, dann aber taucht er verhältnis⸗ 
mäßig bald — vielleicht aus den Tiefen einer niederen 
Religionsſchicht — auf. Er tritt mehrfach in der Geſchichte, 
wie in Griechenland, aber auch bei den Kelten hervor, und 
wohl ſtets ſpontan, ſo daß er zu jenen geiſtigen Produkten 
gehört, die eng mit unveränderlichen Grundtrieben des 
menſchlichen Weſens verknüpft ſind. In Indien ruht der 
Akzent nicht auf der ewigen Exiſtenz und Wanderung der 
Seele als leerer pſychologiſcher und metaphyſiſcher Form, 
ſondern auf dem in ihr geborgenen ethiſchen Lebensgehalt, 
der ein entſprechendes Schickſal und Verhältnis zur Materie 
wie zur Welt bedingt. Die ſittliche Leiſtung, der Karman, 
trägt Unſterblichkeit an ſich und geht in verſchiedene Lebens- 
formen über, die je nach ſeinem Gehalt eine Abwärts⸗ oder 
Aufwärtsbewegung, ein Näher oder Ferner dem letzten 


Lebensziel gegenüber bedeuten. Jede dieſer Stufen bedeutet 
aber ein „Noch nicht“ und ſie ſchließt mit ſtetig neuem 
Sterben. Während im Abendlande der Seelenwanderungs⸗ 
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gedanke oft — z. B. in der neuſten Theoſophie — im 
Sinne eines Erſatzſtückes für die Hoffnung auf ein ewiges 
Leben aufgefaßt iſt, das zugleich die Möglichkeit einer 
Höherentwicklung einſchließt und darum optimiſtiſche Stim- 
mungen auslöſt, iſt ſeine Wirkung auf die indiſche Lebens— 
ſſung gerade die gegenteilige. Die Gewißheit der 
len wanderung iſt der ſtärkſte Anlaß zum 


„nach dem man begehrt. Das immer neue Sterben 
> t Furcht. Darum gebiert gerade die Seelen- 
= vanderungslehre die Frage und den Wunſch 
2 ch Erlöſung in der Richtung: Wie kommt das 
der Wiedergeburt, das zu immer neuem 
en und Sterben nötigt, einmal zur Ruhe? 
dieſe Stimmung und an dieſe praktiſchen, und theoreti— 
Vorausſetzungen knüpfen die mancherlei Erlöſungs— 
n Indiens an, die etwa zu Beginn des erſten vor— 
iſtlichen Jahrtauſends immer größere Bedeutung für die 
tsgeſtaltung des indiſchen Lebensideales gewannen. 


t auch das Leben Buddhas in der dichtenden 
el ſtärker legendariſch ausgeſtaltet worden als das— 
es Konfuzius, ſo hat die neuere Forſchung doch 
geſtein bloßgelegt, daß ſich aus ihm ſeine Geſtalt 
herausmeißeln läßt. Auch die Legende in ihrer 


2 . der en typiſchen 1 
tigen Lebensideales mit weltgeſchichtlicher Wirk⸗ 
t. Geboren wurde Buddha etwa 560 v. Chr. 


ſimismus. Das Werden iſt der Gegenſatz zum 


1 der gleichen Zeit wie Konfuzius — im 
975 une einem vornehmen 1 
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und wurde wunderbar, wenn auch nicht jungfräutich, ge⸗ 
boren. Erſt ſpäter wurde er mit dem in Indien auch 
anderen Perſönlichkeiten beigelegten Ehrentitel eines Buddha, 
d. h. eines Erleuchteten, ausgezeichnet. Der Knabe wuchs ＋ 
in ritterlicher Erziehung und Stimmung als ein Sprößling 70 5 
der Kriegerkaſte auf und genoß alle Annehmlichkeiten und 
Genüſſe der Welt in reichem Maße, in deren Ausmalnı 
ſich die Legende mit ihrer Schilderung der von blühend = g 
be 


Lotusteichen umgebenen, von zahlreichen Tänzerinnen 
völkerten Paläſte nicht genug tun kann. Es war de 
indiſche, weltbejahende und weltgenießende Lebensſt in 
welchem der junge Adlige die erſten Jahrzehnte ſeines 
Daſeins verbrachte. Er blieb ihm zunächſt treu, heir 
auch ſtandesgemäß und erzeugte einen Sohn. Aber p ö 
wurde ſeine Lebensſtimmung und Haltung eine andere. Der 
Blick in die Tiefen und Notſtände des Daſeins x 
dieſen Umſchwung herbei. Er lernte Alter, Krankheit, 
kennen. In plaſtiſcher Anſchaulichkeit und im ti 
Kerne wahr, ſchildert die Legende dieſe Begebenheit. 
Prinz hatte auf ſeinen Ausfahrten vier verſchied 
gegnungen. Das erſte Mal ſah er einen gebrechli 
gebeugten Greis mit grauen Haaren. Er frä 
Wagenlenker, wer es wäre und ob dieſer Geſtalt alle 
ſchen gleich würden. Als er die erklärende und bejah 
Antwort empfangen hatte, rief er aus: „Wel ) 
wehe, daß der Menſch geboren wird, wenn ein 
Alter zu erwarten hat.“ Das zweite Mal t 
einen Kranken, das dritte Mal auf einen T 
gegenüber ſich ein gleiches Fragen und Ant 
Das vierte Mal endlich trifft er auf einen Möne 
Welterkenntnis der Welt entſagt hat. wur Die 
nungen ſind ihm die Freuden des Lebens ve 
kehrt nach Hauſe zurück. Noch einmal 

8 mad) ganze ſchlafenden i an ſeines 
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rinnen noch einmal alle ihre Reize entfalten. Aber er 
ſchläft ein und jene mit ihm. Erwacht, ſieht er ſie im 
Saale herumliegen, ermattet und entſtellt, mit zerriſſenen 
8 und ungeordneten Kleidern. Da erfaßt ihn ein noch ſtärkeres 
Grauſen vor dem bisherigen Leben. Er flieht mit 29 
Jahren und wird ein Mönch. Wohl in eigenen Worten 
ſchildert uns Buddha die große Wendung feines Lebens: 
„So kam es, ihr Mönche, daß ich nach einiger Zeit — ich 
war noch jung, ein Knabe faſt, ſchwarzlockig, mit herrlicher 
Jugend ausgeſtattet, in der Blüte des Mannesalters — 

egen den Willen meiner weinenden, viele Tränen ver— 
gießenden Eltern mir Haar und Bart ſcheren ließ, das 
gel be Gewand anlegte und aus dem Hauſe in die Heimat- 
loſiakeit zog.“ Aber auch dieſes Lebensideal befriedigt 
Buddha nicht, und ſo wendet er ſich auch von dem zweiten 
Lebensſtil Indiens, dem mönchiſch⸗aſketiſchen, ab. Jetzt 
erſt beginnt er einen eigenen Weg zu beſchreiten und findet 
die ihm zuſagende Erkenntnis des Lebens und das daraus 
abbfolgende Ideal. Seine neue Erkenntnis wird ihm, als 
er in tiefſter Meditation unter einem Bodhibaum verſunken 
ſaß, erſchloſſen. Sie gipfelt in der Intuition von den vier 
\ heiligen Wahrheiten vom Leiden, von der Entſtehung des 


zur Aufhebung des Leidens. Ihre Erfaſſung hätte ihm 
perſönlich ſofort die Erlangung des letzten Zieles, den 
ingang in das Nirvana, ermöglicht. Die — in der 
gende ſinnfällig ausgemalte — Erſcheinung des Verſuchers 
ihn auch zu dieſer Ausnutzung der Erleuchtung ledig— 
ch im eigenen Intereſſe bereden. Aber Buddha wider— 
ht ihm und erklärt: „Geöffnet ſei allen die Pforte des 
Is, wer Ohren hat, höre die Lehre uud lebe ihr nach.“ 
enares hält er ſeine erſte Predigt vor fünf Mönchen: 
will euch die Lehre verkündigen, durch welche ihr noch 
dieſem Leben die höchſte Stufe der Heiligkeit erlangt.“ 
9 Bde befehren ſich. Buddha 117 ſeine Predigt fort 


deidens, von der Aufhebung des Leidens und vom Wege: 


Angehörigen feiner Familie laſſen ſich bekehren. Eine Reihe 
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von Jüngern folgt ihm dauernd, unter denen einzelne be⸗ 
ſonders hervortreten, ſo der Lieblingsjünger Ananda und 
ſein Widerſacher Devadatta. Meiſter wie Jünger ziehen 
miſſionierend und predigend im Lande umher, von den 
Almoſen beſcheiden, doch ohne jede harte Aſkeſe lebend. In 
der Regenzeit ſammeln ſie ſich in einem Hain mit Unter⸗ 


von Kuſinagara. Fremde und vor ke Dingen 905 
mußten — wie bei Sokrates — ſeinem Sterben fernbl, 
er wollte nur im Kreiſe feiner Jünger ſcheiden. Er 
ſeinen Lieblingsjünger Ananda: „Bereite mir dort zw 
zwei Salabäumen ein Lager mit dem Geſicht gen N. 
Ich bin müde, Ananda, und will zur Ruhe gehen.“ Budd 
legt ſich nieder, das eine Bein über das andere geſchlage 
Er tröſtet ſeine Jünger über ſeinen nahen Fortgang mi 
der Notwendigkeit, mit der alles Sterbliche vergeht: 
liegt in der Natur aller Dinge, daß man ſelbſt von 
x ; iebſt 


ins Leben tritt, den Keim der Verweſung in 1 
Er iſt auch ſeinen Jüngern nicht mehr nötig 
tritt an ſeine Stelle: 87 Wahrheiten, die 115 


eure Lehrmeiſter fein, wenn ich von euch ge 
Symboliſch lagert ſich nach der Legende der 
über dem Angeſicht des ſterbenden Buddha, [ 


8 7 am Abend, da ich e e 
an en, 90 da ich in das Nirve 


— 


8 
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dieſe Farbe.“ Die Bäume zu ſeinen Häupten beginnen 
zugleich zu blühen und Früchte zu tragen und überſchütten 
den Buddha mit Blüte und Frucht. Er aber fühlt ſich 
nicht durch dieſe Gaben der Natur geehrt, ſondern nur 
dadurch, daß ſeine Jünger ſeiner Lehre nachleben. Das 
bringt er noch einmal in ſeinen letzten Worten zum Aus— 
druck: „Vergänglich iſt alle Erſcheinung. Strebet uner— 


müdet.“ 


Im Sterben und im Leben Buddhas erſcheint eine 
Perſönlichkeit von beſtimmter Eigenart, die noch deutlicher 
durch Vergleich mit anderen Charakteren wird. Im Unter— 
ſchiede zu Konfuzius, ſonderlich aber zu Jeſus, iſt ſeine 
Entwicklung zunächſt durch harte Brüche hindurchgegangen, 
dann aber in unbewegter Monotonie verlaufen. Gebrochen 
hat er mit den beiden in der bisherigen Geſchichte Indiens 
aufgetretenen Lebensidealen, dem Lebensgenuß wie der 
harten äußerlichen Aſkeſe. Dieſe doppelte Wendung vollzog 
er aber mit einer derartigen Energie und mit einem ſolchen 
Radikalismus, daß die Spuren ſonderlich ſeines Weltlebens 
in ſeiner Erlöſerwirkſamkeit völlig verſchwunden ſind. Auch 
im Haushalt ſeines Inneren muß ein mächtiger Wille ge— 
wirkt haben, der ſeine Ideale zu wandeln, dann aber auch 
wieder vollſtändig durchzuführen wußte bis zu dem Augen— 
blick ſeines ſelbſtgewollten und bewußten Hinſcheidens. 

Gleicht Buddha zunächſt einem im Gebirge entſpringenden 
Quell, der ſich mit Gewalt einen doppelten Durchbruch er— 
zwingt, um einen ſeinen Urſprüngen entgegengeſetzten Lauf 
zu nehmen, ſo ähnelt er ſpäter dem ſtille und langſam 
fließenden Strome der Ebene, der aber doch ſicher ſeine 
Mündung im Meer erreicht und in dieſem untergeht. In 
ſeiner Wirkſamkeit als Buddha konzentriert er ſich mit 
einzigartiger Energie auf ſeine Lehre. Im Unterſchied zu 


einem Konfuzius lehnt er jedes Eingreifen in die politi— 
ſchen und ſozialen Verhältniſſe ab. Nicht minder aber 
entfernt er ſich von dem philoſophiſchen Nachdenken über 
die letzten metaphyſiſchen Weſensfragen. Er verleugnet 


3* 


r 
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darin den Typus indiſchen Denkens; er iſt kein Philoſoph 
und will es nicht ſein; keine Spur von platoniſchem Eros, 
der in die Welt der Ideen aufſteigen will, lebt in ſeiner 
Seele. Buddha verhält ſich nicht nur zu allen Problem- 
löſungen, ſondern auch ſchon zu Problemſtellungen wie etwa 
denen nach dem Weſen der Welt und des Todes vollfom- 
men neutral und läßt ſich auch durch noch ſo zudringliche 
Frageſtellungen nicht aus ſeiner Reſerve herauslocken. Ebenſo⸗ 
wenig kümmert ihn die Erkenntnis der Natur und die Er- 
forſchung der Geſchichte. Die Natur iſt ihm nur ein 
Gleichnis, deren Geſchehniſſe er — ähnlich wie die Märchen⸗ 
erzählungen — öfter in ſeinen feinen, wenn auch ein wenig 
farbloſen Bildern zur Veranſchaulichung feiner Lehre ner- 
wendet. Die vergangene Geſchichte in konkreter Beſtimmt⸗ 
heit durch Zeit und Raum iſt für ihn kein Gegenſtand des 
Lernens und Lehrens, ſondern das menſchliche Leben in 
ſeinem zeitloſen Rhythmus macht er zum Gegenſtand ſeiner 
eindringenden Viviſektion. 5 
So wenig 25 Welt und Überwelt als 
Gegenſtände wiſſenſchaftlicher und philofophi- 
ſcher Unterſuchung intereſſieren, ebenfo- 
wenig pflegt er auch die religibſe Beziehung 
mit der Gottheit. Buddha beteiligt ſich nicht an reli⸗ 
giöſen Zeremonien und tritt darin einem Konfuzius ganz 
fern; aber ebenſowenig betätigt er die innerlichſte Form = 
des religiöſen Lebens, das Gebet, und unterſcheidet ih 
dadurch auf das beſtimmteſte von Jeſus, dem das Reden AL 


mit dem Vater für die Seele dasſelbe bedeutete, wie das 


Atmen für den Leib. Die Götter des Volksglaubens kommen 
wohl hier und da in den erſten Reden Buddhas vor, und 2 
die Legende läßt ſie erſt recht in ſeiner Präexiſtenz RD, 20 
bei feiner Geburt, bei Verſuchung und Tod auftreten. Aber 
ſie umkränzen Buddha nur wie ein Reigen von Engeln eine 

Madonna, die ſie keines Blickes würdigt. Die Götter 7 
die in der Meditation zu geiſtigen Gebilden, den Enge 
eg werden — ſtehen tief unter Bae 1 — 
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noch und müſſen weiter leben, während der Vollendete auf 
eeiner weit höheren Stufe ſteht, indem er das Nirvana er— 
reicht hat. Buddha iſt Atheiſt, und zwar in einem 
jo vollendeten Sinne, daß er weder die Eri- 
ſtenz von Göttern zu leugnen für notwendig 
findet, noch aufden Gedanken kommt mit ihnen 
in einen perſönlichen Verkehr zu treten. Er- 
ſcheint in der modernen Zeit Nietzſche als der Prototyp 
eines Gottesleugners, weil ſein Zarathuſtra die Botſchaft 
verkündigt: Gott iſt tot, ſo ſetzt dieſe doch voraus, daß 
Gott einmal lebendig war und wohl auch wieder lebendig 
werden kann. Die Leidenſchaft der Gottesbekämpfung iſt 
bier das ſichere Kennzeichen einer einſt beſtandenen und 
noch immer fortdauernden inneren Berührung mit dem 
Gottesproblem. Buddha ſteht jenſeits dieſer ganzen Kampfes— 
stellung, weil er ſich niemals diesſeits ihrer befunden hat. 
. Gott war für ihn im Sinne einer übergeordneten Macht, 
von der man ſich abhängig fühlt, zu keiner Zeit wirklich, 
darum beſteht für ihn auch keine Notwendigkeit, dieſe 
Ketten abzuſchütteln. Er erkannte niemals das Leben 
Gottes an, darum war für ihn auch feine Todeserklärung— 
ö ddberfluſſig Nur bei einer Verflüchtigung des Weſens der 
Religion im Sinne ihrer geſchichtlichen Haupterſcheinungen 
kann man von Buddhas Neligiofität reden. 
Das eigentlich Charakteriſtiſche in Buddhas 
Lebensſtil iſt die vollendete Gleichgültigkeit 


2 


gegen jede innerweltliche Aktivität und ſoziale 


katur oder Geſchichte, gegen die Philoſophie 
ı Sinne einer metaphyſiſchen Welterklärung, 


ordneten göttlichen Macht. Uns will ſolch ein 
halten faſt pathologiſch und eine ſolche Geſtalt unendlich 
erſcheinen, und jeder Verſuch, fie im Abendlande nach— 
en, führt immer wieder zu einem Mißerfolg, weil 
eine derartige Neutralität unmöglich iſt. Aber auf 
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der anderen Seite liegt in dieſem Verhalten auch die ganze 
Macht und Bedeutung des Buddha, daß er ſich auf das 
Eine, was ihm not erſchien, konzentrierte und ſein perſön⸗ 
liches Leben wie ſeine Lehre ausſchließlich auf dies Eine 
einſtellte. Die intereſſanteſten Menſchen find gewiß die 
vielſeitigſten, die wirkſamſten aber die einſeitigen. Auch 
die eigentlichen Schöpfer und Erhalter der chriſtlichen 
Religion, Jeſus und Paulus, waren durchaus nicht an allen 
möglichen Fragen intereſſiert; für ſie ſtand die Gottes⸗ 
offenbarung und Gottesbeziehung in dem Maße im Mittel- 
punkt, daß fie alle übrigen Probleme der theoretiſchen Welt- 
erkenntnis, der innerweltlichen Aktivität nur von ihr aus 
ein wenig beleuchteten. 

Lehre und Leben fallen bei Buddha zu⸗ 
ſammen. Iſt ſeine Lehre nur von dem einen 
Geſchmack, dem der Erlöſung vom Leiden, durch⸗ 
drungen, ſo iſt ſein Leben nichts anderes als 
die ſtete Zubewegung auf dies Ziel. Der Tod iſt 
die Krönung ſeines Lebens, darum liegt über ihm der 
hellſte Glanz. Konfuzius ſieht in ſeinem Tode ein Unglück 
und einen Mißerfolg. Bei Jeſu Tod verliert die Sonne 
ihren Schein und bei aller Willigkeit zum Sterben ſieht 
Jeſus in ihm doch eine durch die Macht der Finſternis 
und Sünde verhängte furchtbare Notwendigkeit, die erſt 
durch die Auferſtehung Sinn und Lebenskraft gewinnt. Für 
Buddha gibt es kein Oſtern; ſein Sieg iſt der Tod. Bietet 
bei den großen Menſchen die Sterbeſtunde noch einmal eine 
Offenbarung ihres innerſten Weſens, ſo iſt das bei Buddha 


der Fall geweſen. In einem Worte Buddhas iſt ſein Leben 


und Sterben zu einer Einheit zuſammengefaßt: „Wen das 


Leben nicht quält, der betrübt ſich nicht in ſeiner Sterbe⸗ 


ſtunde.“ Die Erlöſung von der Qual des Lebens 
durch das Sterben iſt das verwirklichte Ideal 


ſeiner Perſönlichkeit geweſen und darum auch 2 


der einzige Inhalt ſeiner Lehre geworden. 


Gefragt nach dem ER feiner Predigt 5 . 5 5 


a 
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in zwei Gleichniſſen eine deutliche Antwort gegeben: „Wie 
der Blätter, die der Erhabene, im Sinapawalde ſitzend, in 
die Hand genommen hat, viel weniger ſind als die anderen 
Blätter droben im Walde, ſo iſt das, was er erkannt und 
nicht verkündigt hat, viel mehr als das, was er verkündigt 
hat. Denn dies alles bringt keinen Gewinn, führt nicht 
zur Abkehr vom Irdiſchen, zum Frieden, zur Erleuchtung, 
zum Nirvana — deshalb hat der Erhabene das nicht ver— 
kündigt, ſondern nur die Wahrheit vom Leiden gelehrt.“ 
„Wie das große Meer nur von einem Geſchmack durch— 
drungen iſt, von dem Geſchmack des Salzes, ſo iſt auch 
dieſe Lehre und dieſe Ordnung nur von einem Geſchmack 


durchdrungen, von dem Geſchmack der Erlöſung.“ Leiden 


und Erlöſung ſind die beiden aufeinander bezogenen Brenn— 
punkte in der Verkündigung Buddhas. Erlöſung vom 
Leiden iſt der Gehalt des buddhiſtiſchen Lebens- 
ideals. In der vielleicht auf Buddha ſelbſt zurück— 
gehenden Predigt zu Benares findet ſich in Kürze die 
buddhiſtiſche Anſchauung zuſammengefaßt: „Dies, ihr 
Mönche, iſt die heilige Wahrheit vom Leiden: Ge— 


burt iſt Leiden, Alter iſt Leiden, Krankheit iſt Leiden; mit 


Unlieben vereint ſein, iſt Leiden, von Lieben getrennt ſein, 
iſt Leiden; nicht erlangen, was man begehrt, iſt Leiden — 
dies, ihr Mönche, iſt die heilige Wahrheit von der 
Entſtehung des Leidens: es iſt der Durſt (nach Sein), 
der von Wiedergeburt zu Wiedergeburt führt, ſamt Luſt 
und Begier, der hier und dort ſeine Luſt findet; der Durſt 
nach Lüſten, der Durſt nach Werden, der Durſt nach Macht 


— das, ihr Mönche, iſt die heilige Wahrheit von 
der Aufhebung des Leidens: die Aufhebung des 


Durſtes durch gänzliche Vernichtung des Begehrens, ihn 


fahren laſſen, ſich ſeiner entäußern, ſich von ihm löſen, 


ihm keine Stätte gewähren — dies, ihr Mönche, iſt die 
heilige Wahrheit von dem Wege zur Aufhebung 


dies Leidens: es iſt dieſer heilige achtteilige Pfad, der 
da heißt: rechtes Glauben, rechtes Entſchließen, rechtes 
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Wort, rechte Tat, rechtes Leben, rechtes Streben, rechtes 
Gedenken, rechtes Sichverſenken.“ 2 
Die grundlegende Wahrheit vom Leiden er 
ſcheint als unmittelbar einleuchtend und erwächſt einfach 
aus der Lebenserfahrung und ihrer gefühlsmäßigen Wertung, 
die dann durch die Erkenntnis von Seelenwanderung und 
Schickſal vertieft wird. Das Gefühl mit feiner Unter⸗ 
ſcheidung zwiſchen Luſt und Unluſt bildet den letzten Maß⸗ R 
ſtab und die entſcheidende Inſtanz. Wir ftehen hier auf 
dem Boden einer durchaus eudämoniſtiſchen Lebensbetrach⸗ 
tung, die ihrer vielfachen Ausprägung im alten Griechen⸗ 5 
tum und im modernen Eudämonismus entſpricht. Nur 
fällt die Bilanz radikal negativ aus; das Leben ſchafft nur 
Unluſt. Es ſind nicht etwa nur einzelne beſondere Schik⸗ 
kungen oder Ereigniſſe innerhalb der Wirklichkeit, die Leiden 
bringen, vielmehr hat das Ganze des Daſeins eine aus- 
ſchließliche negative Wirkung Und zwar ſind es gerade 
auch die Erſcheinungen, die ſonſt als ebnet Nee 


0 8 das alte Aſien hat D die beiden ERS 
Grundſtimmungen, welche die menschliche Seele von Natur 
gegenüber dem Leben empfinden kann, in voller 
ausgeprägt und zur Grundlage eines auf dem Opt 
und eines anderen auf dem Peſ ſimismus aufgebau 
gemacht Von dem auch im Chriſtentum ſich 
peſſimiſtiſchen Einſchlag hebt ſich der Buddhismu 
riſtiſch ab. Das chriſtliche Ideal iſt letztlich über 
auf dem Boden der menſchlichen 1 


Reich, de verpflichtende Forderungeg an 
ergehen, ganz gleich, ob fie als luſt- ode 
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empfanden werden; aber auch ſoweit die Stimmung im 
Chriſtentum eine Rolle ſpielt und negativen Charakter ge— 
5 winnt, heftet ſie ſich nicht an das Daſein überhaupt, ſondern 
nur an ſeine ſittliche Verderbnis. Sie wird peſſimiſtiſch 
nur im Blick auf die menſchliche Sünde, optimiſtiſch aber 
im Blick auf die Schöpfung und die Erlöſung Gottes. Es 
3 geht darum nicht an, das buddhiſtiſche und chriſtliche Lebens— 
ideal unter den gleichen Generalnenner der peſſimiſtiſchen 
erochtung zuſammenzufaſſen. 
5 Die tiefſte Urſache für dieſe völlig nega- 
1 tive Weltbeurteilung liegt im Buddhismus in ſeiner 
Auffaſſung vom Weſen der Welt und des Menſchen. Seine 
letzte Feſtſtellung iſt die, daß alles Vorhandene unter der 
Er Herrſchaft des Kauſalgeſetzes, des Dhamma, fteht, das im 
eeinzelnen in ſchwer verſtändliche Formeln zerlegt wird. 
Di.ieſe Erkenntnis löſt aber nicht, wie im modernen Abend— 
land, die Empfindung der Feſtigkeit und Unverbrüchlichkeit 
des Naturzuſammenhanges aus, dem man ſich darum im 
Vertrauen oder wenigſtens in Reſignation unterwerfen kann, 
nr ſondern vielmehr den ſtärkſten Eindruck der Flüchtigkeit 
und Vergänglichkeit. Alles iſt im Fluß, in ſteter Ablöſung; 
es exiſtiert nichts Feſtes und Beharrendes weder in der 
Welt da draußen, noch im Seelenleben im Innern, ſo daß 
es — wie nach der modernen Aktualitätspſychologie — 
> 8 kein beharrendes Ich gibt. Iſt durch dieſe Flüchtig⸗ 


2 1 der anderen Seite im paradoxen Widerſpruch zu ihr 
— er Tatbeſtand, daß der Menſch doch dieſe Welt bejaht, 
mit allen Fiebern ſeines Weſens nach ihr verlangt, immer 
f eder vom Durſt nach Sein erfaßt wird. Mit der Ver- 


tiert He Wille zum Leben auf das ſchroffſte: „Des 
e Durſt wächſt wie eine Schlingpflanze; er 
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geburt zu Wiedergeburt; er ſchafft ſtetig ſelbſt die Welt, 


die ihm doch nichts als Leiden bringt. Denn letztlich iſt 
der Menſch der Urheber aller Dinge — das Fichteſche Ich — . 


aus dem alle Wirklichkeit erwächſt, nur eben eine ſolche, 
die nicht wert iſt, daß fie beſteht und ſtets von neuem ge- 
ſchaffen wird. 

Aus dieſen beiden Gedankengängen vom Leiden und 


von der Urſache des Leidens ergibt ſich mit einfacher logi⸗ 


ſcher Konſequenz der Inhalt der dritten heiligen 
Wahrheit von der Aufhebung des Leidens. Der 
Menſch muß ſelbſt ſeinen Durſt zum Leben zum Stillſtand 
bringen und damit den Anlaß zum Leiden aufheben. Jede 
Begehrung und jede Luſt muß dahinſinken, nicht etwa nur 
die böſe Luſt und der ſchlechte Wille. Das buddhiſtiſche 
Lebensideal iſt darum ein Todesideal im Sinne 


der Stillſtellung jeder Aktivität und Rezep⸗ 


tivität und der Überführung aller objektiven 
und ſubjektiven Wirklichkeit in das Nichts. 
Das beherrſchende ſittliche Ziel iſt das Nir⸗ 
vana. Man hat über den Sinn, in dem Buddha dieſen 
Begriff gemeint hat, geſtritten. Er iſt auch nicht Buddhas 
originale Schöpfung, ſondern kommt in den vorbuddhiſti⸗ 
ſchen Religionsbildungen des Brahmanismus und der philo- 
ſophiſchen Sekten vor. Seinem Wortſinne nach bedeutet 


er das „Erlöſchen“. In der Konſequenz feines antiphilo⸗ 


ſophiſchen Standpunktes hat Buddha auch hier jede rein 


theoretiſche Auskunft und metaphyſiſche Definition etwa im 


Sinne des platoniſchen wm 0v, d. h. des reinen Nichts, 


abgelehnt. Er meinte, das ſei ohne praktiſchen Nutzen; 
„Es iſt ja nicht ſo, daß heiliger Lebenswandel nur möglich 
wäre, wenn die Anſicht beſteht, daß ein Vollendeter nach 


dem Tode ſowohl exiſtiert als auch nicht exiſtiert; und es 
iſt auch nicht ſo, daß heiliger Lebenswandel nur möglich 


wäre, wenn die Anſicht beſteht, daß ein Vollendeter nach 


dem Tode weder exiſttert, noch nicht exiſtiert. Mag die 


Anſicht beftehen . . . ſicher beſteht die Geburt, es besteht 
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as Alter, es beſteht der Tod, es beſtehen Kummer und 
lage, Schmerz, Herzeleid und Verzweiflung, deren Ver— 
ichtung ich ſchon in dieſem Daſein lehre.“ Das Nirvana 
ſeine Charakteriſtik darin, daß in ihm das Leiden auf— 
ört; da aber Leiden und Wille zum Leben zu ſammenfielen, 
ß auch mit jenem dieſer enden. Das aber kann ſchon 
chehen bei Leibesleben, ſo wie etwa der Kern und damit 
Lebenskraft einer Frucht längſt aufgezehrt iſt, wenn 
ihre äußere Schale noch eine Zeitlang vorhanden bleibt. 
n wird nach der — wohl auf Buddha ſelbſt zurück— 
enden — alten und echten Lehre ein doppeltes Nirvana 
erſcheiden dürfen, eines, das der Menſch ſchon während 
es äußeren Daſeins erreichen kann, und eines, das erſt 
dem Tode ſich einſtellt. Buddha ſelbſt war in das 
e Nirvana ſchon in jenem Augenblick der Erleuchtung 
getreten, in welchem er ſich der Erkenntnis der vier 
5 igen Wahrheiten bemächtigte und ſeinen Lebenswillen 
e In ihm befand er ſich während der ganzen 
4⁵ Jahre ſeiner irdiſchen Predigt. Dieſes ſichtbare Nirvana 
5 die, 5 hat aber auch zur Folge das Maha— 

inib) d. h. das große Eingehen in das endgültige 
| Es hat gewiß auch in erſter Linie ſittlichen 
indem es den unſittlichen Durſt nach Leben und 
3 ihm erwachſende Leiden vollſtändig aufhebt; aber 


en — auch pfſychologiſche und phyſiologiſche Be— 
ig zu. Wie das unſittliche Haften am Leben immer 
r neue Exiſtenzformen ins Daſein rief, jo hat um— 
Bet Bunt ſittliche 5 1 0 vom Leben auch eine 


5 r Rü gegangen. 5 ee ihr Mönche, der ehr- 
Dabba Mallaputta in die Lüfte emporgeflogen 
ein Erler, 0 erloſchen und weder Kohle 
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noch Ruß zu finden ... Sowie man, wenn vom nieder⸗ 5 
ſauſenden Eiſenhammer der Funke hinwegſprüht und langſam 5 
erliſcht, nicht weiß, wohin das Feuer gegangen iſt, — jo 
kann man von den Vollkommenerlöſten, welche den Feſſeln 
und der Flut der Sinneslüſte entronnen ſind und die 
Wonne der Ruhe erreicht haben, nicht ſagen, wohin ſie ge⸗ 
gangen ſind.“ Das volle Nirvana ſtellt darum 
als Ideal nicht nur das Erlöſchen des unſitt⸗ 
lichen Lebenswillens und des durch ihn 95 
dingten Leidens, ſondern jeder Form 1 

Exiſtenz dar. Es i ſt — allerdings in die Formeln 

des abendländiſchen theoretiſchen Denkens überſetzt — 8 
identiſch mit dem vollen Nichts, es beſteht im : 
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ewigen Tode. Da jedoch das menſchliche Denken und 
erſt recht Fühlen keine rein negativen Begriffe und Empfin⸗ 
dungen erfaſſen kann, ſondern unwillkürlich in der reinen 
Negation, in der vollen Abweſenheit einer unerfreulichen 
und ſtörenden Wirklichkeit etwas Poſitives empfindet, ſo 
hat auch die buddhiſtiſche Schilderung immer wieder eine 
Anſatz gemacht, das Nirvana in eine Art von Parad : 
umzugeſtalten. Wie in dem ſoeben angezogenen Wort jhon 
von „der Wonne der Ruhe“ die Rede war, ſo heißt es in 
einem anderen Ausſpruche Buddhas: „Das iſt ja eben an 
dieſem Zuſtande die Wonne, mein Freund, daß es in ihn 7 
fein Empfinden gibt.“ So ift es denn begreiflich, daß 00 
nach Buddha — ja vielleicht ſchon bei ihm ſelbſt — 
erſt recht in der ſpäteren Entwicklung des nördlichen B 
mus zur Volksreligion in Tibet und China wiede 
Paradies entſtanden iſt, deſſen Herrlichkeit zunäch 
Dahinſchwinden allen Erdenleides, dann aber auch 
tiver Begluckung geſehen wurde. Und gerade bei der U 
ſetzung des buddhiſtiſchen Ideals in das Abend 
man ſich faſt immer in dieſer Richtung bewegt. 
ſtimmt deutlich ſogar Richard Wagner: 
Wiedergabe der buddhiſtiſchen Stimmung in „Triſt 
Iſolde“ in deren Schlußworten: „In dem wo enden € 
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in dem tönenden Schall, in des Welt-Atems 8 All 
ertrinken, verſinken, unbewußt, höchſte Luſt.“ Er⸗ 
löſung vom Leben zum Tode iſt das End tek 
des Buddhismus; er vertritt gerade das umgekehrte 
Ideal wie das Chriſtentum mit ſeiner Erlöſung vom Tode 
um Leben. Wie das ewige Leben — ſonderlich nach 
jo ohanneiſcher Auffaſſung — in dieſe Wirklichkeit hinein⸗ 
8 gen kann, jo daß der Chriſt ſchon hier vom Tode zum 
ben durchdringt, ſo wird der vollendete Buddhiſt ſchon 
dieſem Daſein vom Tode erreicht, der ihm die Erlöſung 


buddhiſtiſche Ideal wendet ſich nicht nur gegen die kon— 
fuzianiſche Bejahung des irdiſchen Daſeins in ſeinem natür— 
ichen Beſtand, ſondern auch gegen ſeine Umgeſtaltung zu 
wigem, ſeligem Leben im Chriſtentum Zeit und Ewigkeit, 
Erde und Himmel ſchwinden für den Buddhiſten dahin im 
vigen Nichtſein des Nirvana. 

Dem Ziele entſprechen die Mittel. Sie beſchreibt 
die vierte heilige Wahrheit vom Wege zur Auf- 
bung des Leidens. Es iſt der Pfad der Selbſt— 
öſung, den der Buddhiſt zu beſchreiten hat. „Darum 
ſelbſt eure Leuchte, ihr ſelbſt eure Zuflucht! Laſſet 
hre eure Leuchte, eure Zuflucht ſein, ſucht nicht andere 
Zuflucht.“ Dem Mönch hilft kein Gott, und auch Buddha 
virkt nur durch die Macht ſeines Vorbildes. Der Buddhis— 
rechnet wie der Konfuzianismus im Unterſchied zum 
ſtentum ausſchließlich mit den natürlichen Kräften des 
zelnen Menſchen zur Erreichung des Lebensideales; er 
ganz moraliſtiſch orientiert. Ein Doppeltes hat der 
ſch zu leiſten: er toll die richtige Erfenntnis gewinnen 


„Die Erkenntnis hat zum Inhalt den in den erſten 
Ba 1 ſchon geſchilderten 10 Sie 


vom Leiden und Leben, die beide eins find, bringt. Das 


„ 
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Meditation, die im Buddhismus die gleiche zentrale 
Bedeutung hat, wie in der Religion das Gebet zu Gott. 
Sie vollzieht ſich in verſchiedenen Stufen, die eine immer 
ſtärkere Loslöſung von der Welt und ihrer Wirklichkeit 
und eine ſtets zunehmende Einigung mit dem Endziel auch 
durch Erinnerung an die früheren Lebensläufe bewirkt. 
Dieſe Meditation kann durch äußere Mittel und eine ent⸗ 
ſprechende Technik unterſtützt werden, wie ſie in der Haupt⸗ 
ſache ſchon vor dem Auftreten des Buddhismus in Indien 
ausgebildet war. Man ſetzt ſich mit gekreuzten Beinen hin, 
läßt die Atmung faſt völlig aufhören, ſtarrt unbeweglich 
auf einen Punkt oder wohl gar in die glühende Sonne 
Indiens, bis die äußeren Sinne ſchwinden, und damit 
volle Unempfindlichkeit für dieſe Welt eintritt und nur die 
Innerlichkeit noch in unbewußter Form fortlebt. Oder 
man ſetzt ſich neben einen verweſenden Leichnam, um da⸗ 
durch auf das nachdrücklichſte von der Nichtigkeit menſch⸗ 
lichen Daſeins überzeugt zu werden. 

Liegt in der Förderung der eigenen Perſönlichkeit die 
entſcheidende ſittliche Aufgabe, ſo ordnet ſich ihr alle weitere 
Betätigung entſchieden unter: „Das Hauptgewicht ſittlichen 
Tuns fällt für die buddhiſtiſche Auffaſſung nicht in die 
Pflichten, welche nach außen hin der Menſch dem Menſchen 
ſchuldet, ſondern in das Gebiet des inneren Lebens, in die 
Arbeit unabläſſiger Selbſtzucht“ (Oldenberg). Der 
Buddhiſt hat die Pflicht, in ſich ſelbſt die Sinnlichkeit zu 
unterdrücken und ſeine Beziehungen zur Welt ſo gering 
und ſo ſchwach wie möglich zu geſtalten: „Sein Gemüt 
hängt an nichts, er denkt nicht viel an die Dinge der Welt, 
ohne Befleckung lebt er unabhängig, hingegeben ſeiner Fröm⸗ 
migkeit.“ Die fünf Hauptgebote, die der Budd hiſt 
durch rechte Tat erfüllen ſoll, lauten: 1. Kein lebendiges 
Weſen zu töten. 2. Sich nicht an fremdem Eigentum zu 
vergreifen. 3. Nicht die Gattin eines anderen zu berühren. 

4. Nicht die Unwahrheit reden. 5. Nicht berauſchende Ge-. 
tränke zu trinken. Iſt das letzte Gebot deutlich nur auf 


LE 
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gene Perſönlichkeit zugeſchnitten, die ſich niemals ihre 

geiſtige Klarheit in der Erkenntnis der Welt nehmen laſſen 

ſo ſind auch in den vier erſten die Handlungen nur 

oten um der ſchädigenden Rückwirkung willen, welche 

uf die eigene Perſönlichkeit haben, die durch ſie von 

leuem in die Händel dieſer Welt verwickelt und damit an 

3 Daſein geſeſſelt und vom Wege der Erlöſung zurück— 

alten wird. Dieſe Auffaſſung iſt mehr denn einmal mit 

ler Deutlichkeit in der buddhiſtiſchen Lehre ausgeſprochen 

rden. Eine ſchöne Erzählung, die von vergebender 

indesliebe ſpricht, endet mit der Moral: „Denn nicht 

ch Feindſchaft kommt Feindſchaft zur Ruhe, durch Nicht- 

ndſchaft kommt Feindſchaft zur Ruhe.“ Ein anderes 

al heißt es: „Er plagte mich, er ſchlug mich, er unter— 

te mich, er plünderte mich! — wer ſolche Gedanken 

in ihm wird der Haß nicht zur Ruhe gebracht.“ Der 

rzicht auf Feindſchaft und Haß ſoll die Ruhe in der 

enen weltabgewandten Seele herſtellen. Denn eine feine A 

chologiſche Beobachtung lehrt allerdings, daß durch jede 

tätigung von Rache wie durch das Begehren von des | 

ichſten Leben, Eigentum oder Weib die eigene Seele in 

ruhe geſtürzt, in innerweltliche Intereſſen verflochten 

nd damit vom Wege der Selbſterlöſung abgedrängt wird. 

je egoiſtiſch begründete Zurückhaltung gegenüber allen 

hädigungen des Nächſten fördert dieſen tatſächlich freilich 
denn auch er wird dadurch von Unruhe und heißem 
hr der Wiedervergeltung befreit. Wie nach innen, 

ucht das buddhiſtiſche Lebensideal auch nach 
in den Verhältniſſen der Menſchen zu— 

inder eine friedvolle Ruhe, eine große 

sſtille herzuſtellen. 

ein die buddhiſtiſche Ethik geht doch noch ein Stück 

wenn fie poſitives Wohlwollen und Mit- 

Menſchen nicht nur mit ſeinen Mitmenſchen, 

it der ganzen lebenden Kreatur, ſonderlich 

langt. Die höchſte Vollendung dieſes 
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Ideales erſcheint in den Worten: „Wer bedachtſam un 
endliche Liebe empfindet, bei dem werden die Feſſeln dünn. 
Wenn einer auch nur gegen ein Lebeweſen argloſen Herzens 
Liebe zeigt, ſo gereicht ihm das zum Heil; der Edle aber, 
der für alle Lebeweſen im Herzen Erbarmen hegt, ſchafft 
ſich reichliches Verdienſt. Wer nicht tötet und nicht töten 
läßt, nicht unterdrückt und nicht unterdrücken läßt, wer 
Liebe zu allen Weſen hegt — dem droht von keiner Seite 
Feindſchaft.“ Unendliches Mitgefühl mit allen Weſen er⸗ Er 
ſcheint in dieſen Worten als ſittliches Ideal. Um ſeinen⸗ * 
Sinn und Grund recht zu verſtehen, bedarf es der Er 
innerung an eine für das indiſche und gerade auch für das 5 85 
buddhiſtiſche Denken charakteriſtiſche Annahme über das * 
Weſensverhältnis der Menſchen zueinander: „Tat tvam asi 3 
d. h. das biſt du, das Weſen des Weltalles biſt du ſelbſt.“ 5 9 
Zwiſchen jedem Menſchen und der ganzen Welt beſteht eine 
Identität, fo daß er in Allem und Alles in ihm lebt. I m 
Anderen findet man ſich ſelbſt wieder, ſchädigt man ihn, 
ſo ſchädigt man ſich ſelbſt, liebt man ihn und leidet man 
mit ihm, ſo richtet ſich dieſes Wohlwollen und Mitleiden 
doch im tiefſten Grunde wieder auf die eigene Perſönl 
keit. „Sie ſind wie ich und ich bin wie ſie, ſo iſt er e 
mit ihnen und tötet nicht und veranlaßt nicht Tod.“ Au 
das budd hiſtiſche Ideal des Mitleides mitalle 
Kreatur iſt nur eine Ausweitung der auf di 
eigene Perſönlichkeit gerichteten ſittlichen 8 
- tätigung. Dieſe bleibt der eine und ein 
Gegenstand der nur auf Selbſterlöſung 
gehenden Ethik. Das iſt der Sinn eines Geſpe 
das ein buddhiſtiſcher König mit ſeiner Gattin fü 
„Haſt du wohl irgend jemand lieber als dich ſelbſt * 
fragt er fie. — „Nicht habe ich irgend jemand lieber 
mich ſelbſt! Und du, großer König, iſt dir jemand 
als du ſelbſt?“ — „Auch mir wahrlich, Königin, i 
teurer als ich ſelbſt.“ 24 
Ein ſoziales debensideal inden t 
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einer inneren, ſei es nun geiſtig ſittlich begründeten oder 
naturgegebenen dauernden Verbindung kennt der B uddhis- 
us nicht. Der Buddhismus rechnet allerdings zu den 
chſten Werten neben dem Buddha und der Lehre die 
Gemeinde. Allein dieſe Mönchsgemeinde iſt doch bei 
näherem Zuſehen nur ein loſer und flüchtiger Zuſammen— 


für ſich und aus eigener Kraft ſeiner Selbſterlöſung nach— 
geht. Dieſe Gemeinde einigt kein Kultus und kein Gebet, 
denn es gibt für ſie keine Götter, aber auch Buddha ſelbſt 
iſt für ſie nur der Lehrer, dem jeder nachzufolgen ſucht. 
Der Bruder kann nicht den Bruder erlöſen; er kann ihm 
nur den Dienſt leiſten, daß er ſein Selbſtbekenntnis in der 
Beichte vernimmt und ihm dadurch zu einer Kontrolle ver— 
hilft, wieweit er auf dem Wege zur Erlöſung vorange— 
kommen iſt. „Wer ſich eines Vergehens ſchuldig gemacht, 
der ſoll es bekennen; wer ſich keines Vergehens ſchuldig 
gemacht hat, der verhalte ſich ſchweigend. Darum muß 
der Mönch, der ſich vergangen hat und ſich ſeiner Schuld 
erinnert, um ſich von dieſer zu reinigen, das vorhandene 
$ Vergehen bekennen; wenn er es bekannt hat, wird es für 
inn zu einem leichten.“ Wie kein feſter Kultus, ſo eint 
auch kein ſtrenges Kirchenrecht den freien Bund der Buddha— 
jünger. Einfach und ſchlicht nach Form und Inhalt iſt der 

tritt in die Gemeinde. Nach einer Probezeit richtet 
Neuling die Bitte an die Gemeinde: „Ich bitte die 
meinde, ihr Ehrwürdigen, mich zu ſich emporzuziehen; 
ſie ſich meiner erbarmen.“ Er wird dann einem 
ör unterworfen, das ſich auf ſeine ſozialen Verhält— 
und ſeinen Unterricht im Buddhismus bezieht. Lauten 
ntworten befriedigend, jo ſpricht einer der Mönche: 
öre mich, ihr Ehrwürdigen, die Gemeinde. Dieſer 
hier wünſcht aufgenommen zu werden; er iſt von 
erniſſen der Aufnahme frei. Er hat eine Almofen- 
d die Gewänder. Wer von den Erwürdigen dafür 
er ſchweige, wer dagegen ſtimmt, der rede.“ Wird 

* — 755 4 
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ſchluß einer Schar von Individualiſten, von denen jeder 


— 
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kein Widerſpruch laut, ſo iſt der Bittende ohne jede litur⸗ 
giſche Feierlichkeit und rechtliche Verpflichtungen aufge⸗ 

nommen. Ebenſo ſchlicht und leicht kann auch der Aus- 

tritt oder der Ausſchluß aus der Gemeinde vollzogen werden. 

Der Individualismus iſt das herrſchende 

Prinzip in dieſer Gemeinſchaft, die weder einem 

Staate noch einer Kirche gleicht, ſondern einem Verein mit 
möglichſt elaſtiſchen Bedingungen. Es iſt die Urform 
der Sekte als einer freigeſchloſſenen Verbindung zur 

ſittlichen Förderung und zur Ausſonderung aus der Welt, 
die in der buddhiſtiſchen Gemeinde erſcheint. Denn ſo frei 
auch der Buddhiſt innerhalb der Gemeinde bleibt, jo be⸗ 

ſtimmt iſt doch die mit dem Eintritt in ſie vollzogene 

Negation aller der natürlichen Sozialformen, in denen er 
bisher lebte. Der Buddhismus beſitzt ein ent⸗ 
ſchieden negatives Sozialideal, indem er die 
Aufgabe aller naturgegebenen gemeinſchaft⸗ 
lichen Lebensformen verlangt. Das ailt zunächſt 
gegenüber der Familie. Wie Buddha ſelbſt Weib und 
Kind verlaſſen hat, jo ſollen auch feine Jünger in die 
„Heimatloſigkeit“ und „Hausloſigkeit“ eingehen. Das Volk 
hatte die Abſicht des Erleuchteten durchaus richtig ver⸗ 
ſtanden, wenn es ihm einmal mit den murrenden Worten 
entgegentrat: „Der Aſket Gotama iſt gekommen, Kinder⸗ 

loſigkeit zu bringen; der Aſket Gotama iſt e 
Witwentum zu bringen; der Aſket Gotama iſt gekommen, 
Untergang der Geſchlechter zu bringen.“ Denn Buddhe 

ſteht in entſchiedenem Gegenſatz zum Weibe und ſeiner ge 
ſchlechtlichen Funktion. Von ſeinem Jünger Ananda 
fragt, wie man ſich den Frauen gegenüber verhalten 
antwortet Buddha: „Nicht anſehen, Ananda.“ — 
wir ſie aber ſehen, Herr, wie ſollen wir uns 
halten?“ — „Nicht anſprechen, Ananda.“ — 
aber einen doch anſpricht, Ehrwürden, wie ſoll e 
halten?“ — „Bedachtſamkeit, Ananda, iſt dann am 
— Buddha gibt dieſe Regel, weil ihm die Natu 
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wenig Vertrauen erweckt: „Unergründlich berbörgen, wie 
im Waſſer des Fiſches Weg, iſt das Weſen der Weiber, 
der vielgewitzten Bern bei denen Die Wahrheit 
ſchwer zu finden iſt.“ n ſchärf ſtem Gegenſatz zu Kon— 
15 dem — in der ae wenigſtens — die Gemein— 
ſchaft mit der Frau und die aus ihr entſpringende Familie 
ein Paradies erſchien und auch im Unterſchied zu Zara— 
thuſtra, der den Hausherrn über den Hausloſen ſtellt, iſt 

— der Eheloſe für Buddha der Höherſtehende: „Ein Mann, 
der ein Weib unterhält und an der Spitze eines Haus⸗ 
= ſtandes ſteht, und ein anderer, der rechtſchaffen ift und 
nichts beſitzt, dieſe ſind einander nicht gleich. Der Haus- 
halter lebt zügellos und verurſacht die Zerſtörung von 
enſchen, aber der weiſe und eingeſchränkt Lebende iſt ein 
Schutz für alle lebenden Weſen.“ Der alten Familie und 
ihren Banden gegenüber bewahrt Buddha noch einige 
Sympathie und verlangt ein entſprechendes Verhalten in 
Dankbarkeit und Ehrerbietung den Eltern gegenüber: „Viel 
Gutes, ihr Mönche, erwieſen die Eltern ihren Kindern als 
Erzeuger, als Ernährer und als Erklärer dieſer Welt.“ 
Urnm io freier aber und rückſichtsloſer darf der Mönch dem 
ſelbſtgeſchloſſenen Bündnis mit einer Frau und den ihm 
2 entſproſſenen Kindern gegenüber verfahren. Das veran- 
ſchaulicht eine Geſchichte von einem ehrwürdigen Mönche 
Sangamaji. Als er einſt am Fuße eines Baumes der 
Mittagsruhe pflegend ſaß, kam ſeine frühere Gemahlin zu 
ihm mit ihrem Sohne und ermahnte ihn dreimal: „Deinen 
Heinen Sohn hier ernähre du, Afket.“ Als er ſich in 
chweigen hüllte, warf ihm die Gattin den Knaben vor 
Füße: „Das iſt dein Sohn, Aſket, ernähre ihn.“ Aber 
c Ehrwürdige ſah das Knäblein weder an, noch ſprach 
it m, ſo daß die Frau es wieder mit ſich nehmen 
In dem Lob, das dem Aſketen und in dem Tadel, 
r Frau zuteil wird, kommt das buddhiſtiſche Lebens 
aer, Ausdruck: 175 ſah aber der Herr mit 
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ungebüöhrliche Benehmen der früheren Gemahlin des ehr⸗ 
würdigen Sangamaji und tat zur ſelben Stunde folgenden 


begeiſterten Ausſpruch: Er freute ſich nicht, daß ſie kam, 
es tat ihm nicht leid, daß ſie ging. Den Sangamaji, der 
von aller Anhänglichkeit frei iſt — den nenne ich einen = 
2 
ihr Zutritt zu ſeiner Gemeinde nicht erwünſcht ſein. Die 
älteſten Fragen bei dem Wunſche zum Eintritt lauten denn 
auch: „Biſt du ein Menſch, biſt du ein Mann“, indem 
zugeſchnitten, aus ſeiner Lehre und ſeiner Gemeinde war 
alles Feminine im Prinzip ausgeſchaltet. In der Reihe 
von Wiedergeburten kommt als Strafe die Verſetzung in 
kunft einmal von ihrer natürlichen Weſenheit befreit 
werden. Auf ſtarkes Drängen — wahrſcheinlich ſein 
Stiefmutter — hatte ſich Buddha genötigt geſehen, 


Brahmanen.“ 

Bei dieſer Stellung zu den Frauen konnte Buddha 
beides weſentlich miteinander identifiziert wurde. Buddhas 2 
ganze Lehre war allein und ausſchließlich auf den Mann 2 
einen weiblichen Körper in Betracht, während eine Frau, 
die den Weg der Erlöſung betritt, hoffen darf, in der 
Frauen in ſeine Gemeinde aufzunehmen und ihnen i 
ER das gleiche höchſte Ziel eröffnet. Er ließ 


in jeder Richtung nge und unterer 55 
Trotz aller dieſer Vorſichtsmaßregeln konnte ſich But 
niemals ganz mit der ihm abgerungenen Konzeſſio 
frieden geben, die ſeinem familienloſen Mannesi 
ſchroff widerſprach. Er kleidete ſeine Stimmun; 
freilich in der Geſchichte äußerlich nicht erfüllte Weisſag 
„Wenn in der Lehre und dem Orden, den dei Vol 

gegründet hat, es Weibern nicht gewährt worden 
aus der Heimat in die Heimatloſigkeit zu gehen, fı 

heiliges Leben lange Zeit bewahrt bleiben, 
würde die reine c beſtehen. Weil 
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der Welt entſagen und in die Heimatloſigkeit gehen, fo 
wird heiliges Leben nicht lange Zeit bewahrt bleiben, nur 
f en Jahre wird jetzt die Lehre der Wahrheit be- 
ſtehen.“ 
Iſt in bezug auf Frau und Familie das 
uddhiſtiſche Sozialideal ein entſchieden nega⸗ 
ves, indem es die in dieſer Richtung vorhandenen 
Tendenzen Indiens nicht nur bewußt aufnimmt, ſondern 
ſogar verſtärkt, jo iſt das Verhalten gegenüber den 
in wirtſchaftlichen und politiſchen Sozial- 
bildungen ein neutrales, das aber ungewollt eine 
beſtimmte negative oder poſitive Wirkung ausübt. Für 
den Staat, ſeine Notwendigkeit und ſeine Ordnungen, ſeine 
nationale Grundlage und ſeine rechtliche Ausgeſtaltung 
verrät Buddha nirgends das geringſte Intereſſe. Es iſt 
in Wort von ihm berichtet, das in der Anerkennung des 
Staates auch nur ſo weit ginge wie das neutrale Jeſuswort: 
„Gebet dem Kaiſer, was des Kaiſers iſt“ oder das ſich gar 
mit Paulus zu der Anerkennung einer von Gott eingeſetzten 
Obrigkeit verſtünde. Erſt recht finden ſich keinerlei nationale 
Tendenzen. Buddhiſt kann man werden ohne Rückſicht auf 
eine beſtimmte Nation. Infolgedeſſen hat es dem Buddhis— 
mus auch nicht die geringſten Schwierigkeiten gemacht, 
ere Raſſen und Nationen wie die mongoliſche und 
fiihe zum Eintritt in die Gemeinde einzuladen. 
In ſcharfem Unterſchied zu der Staatsvergötterung des 
ſentums und der engen Verklammerung der Religion 
der Nation in den Schöpfungen Zarathuſtras und 
Ru mmeds, iſt Buddhas Verkündigung durch 
m durch unpolitiſch und übernational. Dieje 
gationen ſchließen unwillkürlich eine Poſition zugunſten 
des reinen und allgemeinen Menſchentums in ſich. Der 
ich als ſolcher iſt der Erlöſung fähig und bedürftig. 
2 die den Menſchen antreiben, und die Kräfte, 
öglichen, liegen jenſeits politiſch⸗ rechtlicher 
) nationaler Abſtammung. Das Ideal 
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univerſaler Humanität iſt zwar nicht von 
Buddha zum Panier erhoben, aber es liegt in 
der Linie ſeiner vollendeten Gleichgültigkeit 
gegenüber Staat und Nation. Kosmopolitismus 
und Humanität ſind darum nicht erſt Bildungen der aus⸗ 
gehenden klaſſiſchen Antike oder gar der modernen Zeit; 
ſie haben vielmehr ihre feſten Wurzeln ſchon in dem buddhiſti⸗ 
ſchen wie in dem urchriſtlichen Lebensideal. . 
Stärker als durch politiſche und nationale Fragen war 
das Indien Buddhas durch die, in den letzten Wurzeln 
zwar noch völkiſch bedingte, aber mehr und mehr zu einen 
wirtſchaftlich kulturellen Schichtung gewordene Kaſten⸗ 
bildung beſtimmt. Sie beeinflußte weitgehend auch die 
fittlich-veligidfe Idealbildung in Indien. Kann man die 
älteſte vediſche Religion in enge Beziehungen mit den 
Kriegerkaſte ſetzen, ſo war die brahmaniſche Religion geradezu 
eine Schöpfung der Brahmanenkaſte. Buddha ſelbſt, dern 
dem Kreiſe des kriegeriſchen Adels entſtammte, hat die 
Kaſtenunterſchiede für die Aufnahme in feine Gemeinde faſt „ 
völlig neutraliſiert. Die Aufnahmefragen beziehen ſich nicht 
auf die Kaſtenzugehörigkeit und nennen als Hindernis nur, 
daß einer „nicht ſein eigener Herr“, d. h. ein Sklave iſt. 
Volle ſoziale Unſelbſtändigkeit, wie ſie der niederſten Kaſte ei 
eignete, macht den Eintritt in die buddhiſtiſche Gemeinde 
unmöglich, weil der Betreffende der Verfügungsfreiheit über 


ſich ſelbſt entbehrt. Einen Verſuch, auch dieſe ſoziale lb: 
hängigkeit zu durchbrechen, unternimmt der Buddhismus 
nicht. Er iſt in dieſem Punkte noch ein Stück zurück 
haltender wie das Urchriſtentum, das zunächſt wenigſtens 
eine religiös⸗ſittliche Gleichwertigkeit der Sklaven prokla - 
mierte, indem es ſie in die Gemeinde aufnahm, ohne da. 
mit ihre bürgerlich -ſoziale Stellung von ſich aus zu ändern. 
Die übrigen Kaſten dagegen finden unterſchiedslos 
nahme in die buddhiſtiſche Gemeinde. In einer zi 
auf Buddha ſelbſt, wohl aber in die ältere Gemeir 
reichenden Unterhaltung zwiſchen einem hervor 


2 von dem erſteren der Behauptung gegenüber: „Die Brah— 
manen ſind die beſte Kaſte, niedriger ſind die anderen 
7 Kaſten“ erklärt: „Das iſt nur ein Gerede unter den Leuten, 
Großkönig.“ Durch dieſe Neutralität gegenüber 
den Kaſtenunterſchieden übte der Buddhismus 
* eine direkt ſozialreformatoriſche Haltung, die 
allerdings keine dauernden Erfolge in Indien zu verzeichnen 
gehabt hat. In Wirklichkeit ſcheinen in der erſten Ge- 
meinde die Angehörigen der Brahmanenkaſte und vor allen 
Dingen die jungen Adligen weit überwogen zu haben, wenn 
auch hier und da ein Handwerker, wie ein ehemaliger 
Barbier, Zugang fand. Das iſt wohl begreiflich. Die 
peſſimiſtiſche Lebensſtimmung, wie ſie der Buddhismus vor— 
aausſetzt, pflegt ſich in den höheren, kulturüberſättigten 
Schichten viel leichter einzuſtellen wie in den niedrigen, 
die dem aktiven Leben mit ſeinen Leiden aber auch mit 
ſeinen Freuden zugewandt find. Nicht minder ſetzt das 
3 Verſtändnis der buddhiſtiſchen Lehre — trotz aller Aus⸗ 
ſchaltung der letzten metaphyſiſchen Fragen — eine höhere 
Bl.ildung, mindeſtens ein Verſtändnis für rein geiſtige 
Problemſtellungen voraus. Die buddhiſtiſche Ge- 
meinde gewann ſomit einen ariſtokratiſchen 
Anſtrich, der bei allem Peſſimismus und aller Welt— 
feindſchaft doch auch in ihrem äußeren Lebensſtile zum 
Ausdruck kam. Von Buddha ſelbſt entwirft die Überlieferung 
ein Bild, das von ſeiner Körper- und Seelenkultur ſpricht: 
„Das waren ſeine Pflichten nach dem Frübſtück. Danach 
begab er ſich ins Badehaus, um ſeine Glieder zu kühlen 
und der dienende Bruder legte ihm alles zurecht. Dann 

nahm er ſein Kleid und ſeinen doppelten rotgelben Mantel, 
gürtete ſich, warf den Mantel über ſeine rechte Schulter 
und ging hin, um in der Einſamkeit zu weilen, in Be⸗ 
rachtungen verſunken. Und danach beſuchten ihn die 
suche, manche, um ſich in Bußübungen unterweiſen zu 
„ manche, um ihn predigen zu hören.“ Stille Meditg- 
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tion und gemeinſame Unterhaltung machen den Hauptgehalt 
des Lebens in der buddhiſtiſchen Gemeinſchaft aus. Sie 
werden erhöht durch Naturgenuß und freundſchaftliche 
Empfindungen füreinander. Die Gleichniſſe Buddhas ver⸗ 
raten einen feinen Naturſinn und eine, wenn auch gedämpfte, 
Freude an dem Schönen in ihr; die Lotusblume auf ſtillen 
Teichen entfaltet oft ihren Zauber, Blumen werden ge- 
opfert und der tiefe See ſpiegelt die Seelenruhe in der 
Natur wieder. Das Leben in den Wäldern erſcheint nicht 
bloß als Entſagung, ſondern auch als Glück. Die beſeli⸗ 
gende Rückkehr zur Natur iſt vollzogen: „In Dorf und 
Wald, zu Waſſer oder zu Lande — überall, wo die Ehr⸗ 
würdigen weilen, iſt ein herrlicher Ort. Herrlich ſind die 
Wälder! Wo die Menge keine Freude findet, da freuen 
ſich die Leidenſchaftsloſen, denn ſie machen ſich nichts aus 
Zerſtreuungen.“ Aber in der Verſchloſſenheit vor der 


Welt und in der Hingabe an die Natur ſpinnen ſich auch 


von Menſch zu Menſch die Bande, ſei es nun ehrfurchts⸗ 
voller Achtung und zarter beglückender Rückſichtnahme, ſei 
es innerer Wahlverwandtſchaft, die zu inniger lebens- 
länglicher Freundſchaft wird. Ihrem Meiſter ſind faſt alle 
ſeine Jünger mit außerordentlicher Ehrerbietung und Dienſt⸗ 
willigkeit begegnet; ſeine Verehrung und die ihm gleich⸗ 
geſtellter Mönche erſcheint als ſittliche Pflicht und befriedigt 
zugleich die jedem menſchlichen Herzen angeborene Neigung 
zur Verehrung und das Verlangen nach perſönlichen Banden 
mit anderen Menſchen: „Wenn ein Menſch hundert Jahre 
lang im Walde das Feuer nährte und nur einen Augen- 
blick einen einzigen Vollkommenen verehrte — ſo wäre 
dieſe Verehrung beſſer als jenes hundertjahrelange Opfer.“ 
Und Buddha ſelbſt und ebenſo jene anderen Vollkommenen 
blieben nicht kalt und ſtumm wie Marmorbilder ihren 
Schülern gegenüber, ſondern ſie erwidern ihre Zuneigung 
und vertiefen ſie zur Freundſchaft. Ananda gegenüber hat 
Buddha bis in die letzten Stunden ſeines Lebens eine zarte 
Schonung geübt, auf ſeine Trauer Rückſicht genommen und 
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an feiner ſittlichen Förderung unermüdlich gearbeitet. In⸗ 
folgedeſſen kennt auch der Buddhismus eine Pſychologie 
und Ethik der Freundſchaft. Sie iſt nicht ſo durchgearbeitet 
und in alle Feinheiten veräſtelt wie die in der klaſſiſch⸗ 
iechiſchen Philoſophie bei einem Plato, Ariſtoteles, Epikur; 
aber ſie iſt immerhin ein deutlicher Beweis, daß die 
Freundſchaft als die freieſte Verbindung individueller Per- 
ſönlichkeiten in der Gemeinde Buddhas, die allen übrigen 
turgegebenen Sozialformen den Abſchied gab, eine Stärte 
nd. In einem Abſchnitt über wahre Freundſchaft heißt 
„Wer da jagt: ich bin dein Freund‘, aber nichts auf 
ch nimmt, was er tun könnte, von dem wiſſe: er iſt nicht 
ein Freund‘. Wer ſeinen Freunden ſüße Worte gibt ohne 
Taten, den erkennt der Weiſe als einen, der ſchwatzt und 
nicht handelt. Wer eifrig zuſieht, wo er ein Loch finde 
oder nach Fehlern ſpäht, der iſt kein Freund; aber bei 
wem man weilt, wie ein Sohn an ſeiner Mutter Bruſt, 
der iſt ein Freund, den einem niemand rauben kann.“ 8 
Der Ledensſtil der buddhiſtiſchen Gemeinde gleicht — 
wie Ed. Lehmann richtig beobachtet hat — nicht nur 
den Stoikern, die, alle Weltbegehrungen zurückdrängend, 
nur ihrer eigenen ethiſchen Förderung in voller Empfin⸗ 
gsloſigkeit leben, ſondern auch den Epikureern, die den 
n Göttern gleich, weltabgewandt in Selbſtgenuß und 
Freundſchaft ihr Daſein vollenden. Wie die Epikureer mit 
dem Verlangen nach poſitiver Luſt begannen und zuletzt 
mi dem Fernbleiben von Unluſt ſchon zufrieden waren, ſo 
jeginnen umgekehrt die buddhiſtiſchen Mönche mit der Pflege 
riſter Unlust, wie fie aus dem Leiden erwächſt, um all⸗ 
jählich und unmerklich zum Genuſſe feinſter geiſtiger Luſt 
durchzudringen: „Ach, wie leben wir ſo glücklich, haßlos 
den Haßerfällten! Ach, wie leben wir ſo glücklich, 
ankheit frei unter den Kranken! Ach, wie leben wir 
ch, begierdelos unter den Begierigen! Ach, wie 
ſo glücklich, die wir nichts beſitzen! Von Freude 
r uns nähren, wie die ſtrahlenden Götter.“ 


.. 


ar 


En — ” 
1 
— * 
181 
ER 
. 


„ ze N 
NEUE 1 


r > 
ET ee 


We. I 


der Luft Leid und aus dem Leben erwächſt das Sterben 
— das iſt das eigentliche Ziel, das Buddha der Erkenntnis 
und dem Willen vorhält, auch umgekehrt bringt die Löſung 
vom Leiden durch Stillſtellung des Begehrens eine ſtille 
Freude und gerade über dem Sterben liegt ein Abglanz 
des Lebens. Die Gegenſätze berühren ſich auch hier. Die 
buddhiſtiſche Verurteilung des Daſeins, die Löſung von 
Welt und Überwelt, von Familie und Staat, die Konzen⸗ 
tration auf die eigene Perſönlichkeit in Nachdenken und 
Enthaltung, der Weg zum Nirvana iſt auch einer der 
Lebensſtile der Menſchheit geworden ). NEAR 


4 Auummummummummmmmmmmmmmnmmmmunmuumunmumummmmmmmmummmnmumnmnnununmum 
„ Zarathuſtra und das perſiſche Lebensideal. 
ſmmmmmmmmummmmmmmmmmmmmmmmmmmumuummmmnmmmmuunnmmmmmnmummmunmmnm 
| öhne einer Mutter werden einander oft ſehr 
ähnlich, wenn fie das Leben verſchiedene Pfade fü 
N den einen auf ebener Bahn zur Ruhe kommen, 
M anderen im ſteilen Anſtieg ſich ftetig mühen lä 
Erſt recht gewinnen Völker gleichen Urſtammes einen 
verſchiedenen Charakter, wenn ihre Abzweigungen d 
eine gegenſätzliche Natur und Geſchichte in ihrer 
wicklung beeinflußt werden. So iſt es der indoari 
Raſſe gegangen. Ganz anders als der Charakter der In 
blieb und wurde Weſen und darum auch Lebensideal 
Sranier. Unter ihnen gewannen nicht nur unter we 
geſchichtlichem Geſichtspunkt, ſondern auch vom 
) Aus der zahlloſen Literatur zum Buddhismus nen 


Bertholet: „Religionsgeſchichtliches Leſebuch“ 1108; Ed Lel 
„Textbuch zur Religionsgeſchichte“ 1912; Oldenberg: „Bu ddha⸗ 
1920; Ed. Lehmann; „Der Buddhismus als indische 
Welireligton“ 1911; Piſchel: „Leben und Lehre des Buddha“ 
1910; J. Beckh: „Buddhismus“, I. Bd. (Einleitung; 
2. Aufl., 1919), II. Bd. (Die Lehre, 1916). (Weſen 
faſſung der Lehre.) an bel 
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der Geiſtesgeſchichte mit ihren religiböſen und ethiſchen 
Be: Schöpfungen die Perſer die größte Bedeutung, nachdem fie 
ſich mit den Medern weitgehend verſchmolzen hatten. Rauh 
— war das Klima ihres Landes und der Boden gab nur 
klärglichen Ertrag. Im Kampfe mit der Wüſte und allerlei 
Feinden erlangten die zunächſt als Nomaden lebenden 
Scharen ihren Lebensunterhalt und wurden nur allmählich 
zu ſeßhaften Ackerbauern. Das gab dem irdiſchen Leben 
keinen ganz anderen Stil geſpannter Aktivität als der leichte 
müheloſe Genuß auf Indiens Boden mit ſeiner ſelbſtwach— 
ſeenden Saat. Der Geiſt bleibt darum der Wirklichkeit 
ſtärker zugewandt, die philoſophiſche Spekulation mit ihrer 
Auflöſung des Daſeins in einen Traum fehlt ganz. Um 
ſo ſtärker tritt das Bewußtſein der Abhängigkeit von der 
Natur und den in ihr waltenden Mächten hervor. Die 
Religion als Beziehung zu überweltlichen, in den großen 
Naturerſcheinungen fi auswirkenden Göttern wird gepflegt. 
Inm Bunde mit ihnen wird der Menſch ſtark, um das Leben 
zu meiſtern, das Gute in ihm zu tun und das Böſe zu 
überwinden. Ein tatenfroher Sinn, eine kampfesfreudige 
Stimmung, eine optimiſtiſche Auffaſſung waltet — im 
ſchroffen Unterſchied zu Indien — in Perſien und beſtimmt 
das Lebensideal. Seine typiſche Verkörperung in Perſön⸗ 
lichkeit und Lehre empfängt es durch Zarathuſtra. Seine 
Geſtalt iſt freilich in noch viel tiefere Schleier gehüllt als 
e eines Buddha und Konfuzius, aber einige Umriſſe ſeines 
ußeren Lebens ſind doch feſtſtellbar, und die Eigenart 
ſeines religibs⸗ſittlichen Lebensſtils iſt unverkennbar. Man 
hat ſeine Zeit in uralte Tage hinaufgerückt, aber vieles 
ſpricht dafür, in ihm den nur wenig älteren Zeitgenoſſen 
von Buddha und Konfuzius zu ſehen, der um die Mitte 
des 6. Jahrhunderts vor Chriſtus auftrat und nach etwa 
dreißigjährigem Wirken ſtarb. Die drei großen Lebens- 
er des alten Orient wären dann ungefähr in derſelben 
de aufgetreten und hätten der Menſchheit gleichzeitig 
verſchiedenen Ideale geſchenkt. g f 
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Gotteswelt, immer deutlicher treten vor ſei 


60 Baratbuftra und das perſiſche Gebeneident. 
Zarathuſtra ſtammt aus prieſterlichem Geſchlecht, 
wie Konfuzius und Buddha 
Mit Stolz nennt er nicht nur 
wie Spitama, ſondern er wird ſelb 


hat wohl die proſaiſche Bedeutung des „Kamelreichen“ und 
weiſt auf Beſitztum an den nomadiſchen Schätzen ſeines 
Volkes hin. Zarathuſtra lebte in der Ehe, beſaß auch 
Kinder und Schwiegerſöhne und löſte ſich nie 
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ſchaftsformen. Mit etwa 20 Jahren zog er ſich aus dei 


ſamkeit die Stimme Gottes lauter und deutlicher z 
nehmen. Gott offenbart ſich ihm denn auch in all 
Erſcheinungen, als er an einem Fluſſe weilte. De 

engel Vohumano erſcheint in ſeliger Verklärung 
ihn vor den Thron Gottes. Dort gewährt ihm de 
gute Gott Ahura Mazda eine Unterredung, „wie der 
fie dem Freunde bietet“. Dieſe Viſionen wieder! 
immer klarer geſtalten ſich Zarathuſtra die 


daraus abfolgenden ſittlichen Ideale. Der Wi 
Verkündigung wird ſtetig ſtärker. Allein auch 
naht der Verſucher, der ihn von der Erfüllung 
phetiſch-reformatoriſchen Aufgabe abwendig 
4 fh 
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ne alte Überlieferung kleidet die Verſuchung in plaſtiſche 
: rm: Von der Ferne des Nordens ſtürzt Ahriman, der 
Todbringer, herbei und ſchickt zunächſt einen ſeiner Boten, 
einen böſen Geiſt, aus, um Zarathuſtra zu töten. Aber 
vor ſeiner Herrlichkeit und ſeinem heiligen Wort muß der 
eiſt fliehen. Da tritt Ahriman ſelbſt zu ihm mit der 
N itte: „Vernichte nicht meine Schöpfung, heiliger Zara⸗ 
thuſtra. Schwöre dem guten Geſetz des Mazda ab. Du 
ſollſt die Gnade erhalten, die der Herr der Lande erlangt 
hat.“ Aber Zarathuſtra weiſt den Verſucher ab: „Nein, 
Rich werde nicht dem guten Geſetz des Mazda abſchwören, 
ſollte auch mein Gebein, Geiſt und Leben ſich auflöſen.“ 
Nachdem die Verbindung mit Gott im prophetiſchen Er- 
lebnis gewonnen und die Verſuchung des Böſen überwunden 
iſt, geht Zarathuſtra im 30. Jahre ſeines Lebens wieder 
in die Welt zurück, um die ihm gewordene ſittlich-religiöſe 
Erkenntnis zu verbreiten. Aber er findet faſt überall 
Gegner und muß viel Leiden und Spott über ſich ergehen 
laſſen. Die Prieſter der alten Götter und der Adel leiſten 
ihm beſonders heftigen Widerſtand, man verjagt ihn von 
Gehöften, wenn er im Sturme des Winters um Unterkunft 
et. Allein er wird nicht müde und nicht mürbe, zehn 
re hindurch. Endlich im 12. Jahre ſeiner Verkündigung 
ingt ihm die Bekehrung eines Königs Viſhtaſpa — wie 
age meldet durch die Heilung eines der königlichen 
spferde. Jetzt gewinnt dank der tätigen Mithilfe 
Verwandten ſeine Lehre ſtetig breiteren Boden. Mit 
religiöſen Verkündigung verbindet er auch eine ſozial⸗ 
natoriſche Tätigkeit, die darauf hinzielt, die Nomaden 
mehr in ſeßhafte Ackerbauern zu verwandeln. Auch 
ſchen Kampf nach außen nahm er teil. Er rief 
iligen Kriege gegen auswärtige Feinde auf, die in 1 
einfielen. In einem dieſer Kriege ſoll er in hohem 2 
nahe den 80er Jahren den Tod gefunden haben. e 
inem Sterben wie ſeinem Leben kann Goethes 5 
em Weſtöſtlichen Divan geſchrieben ftehen: er 
* 5 5 * * j 2 f * * 


jr 1 


2 x — * - 1 x — 
vr an. > r* 5 1 — hg \ 
Tr 5 En 5 l fi 
8 


* . n - 2 


m 


62 Zarathuſtra und das perſiſche Lebensideal. 


„Denn ich bin ein Menſch geweſen und ein Menſch heißt 
Kämpfer fein.“ Er war kein zahmer Chineſe wie Kon- 
fuzius und auch kein müder Pilgrim wie Buddha, ſondern 
ein Mann, dem der Kampf Lebenselement war 
und der ſeinen Feuergeiſt auch ſeinem Volke 
einzuhauchen wußte. Der große Erobererkönig Per⸗ 
ſiens, Darius, bekannte ſich darum ausdrücklich in ſeinen 
Inſchriften zu Zarathuſtra und ſeiner Verkündigung. Ein 
ſtarker Fanatismus eignete dem Propheten, aber nicht im 
Sinne kleiner und perſönlicher Rachſucht, ſondern aus dem 2 
Bewußtſein heraus, die Sache Gottes und des Guten in 
der Welt mit rückſichtsloſer Energie durchſetzen zu müſſen. 
Darum hemmten und lähmten ihn auch Widerſtände nicht; 
er glaubte an den Sieg ſeiner Sache, weil er ſie in einer 
ewigen Welt verankert wußte und Gott zum Bundesgenoſſen 
hatte. Optimismus war daher die Grundſtim⸗ 
mung ſeines Innern, die von der Legende in die 
Form gekleidet wird, daß Zarathuſtra gleich nach ſeiner 
Geburt nicht geweint, ſondern gelacht habe. Das heilige 
Zarathuſtra- Lachen mit ſeiner erhebenden Gewalt iſt darum 
1 
2 


der 


I 1 Er Kr 


ein Symbol feines innerſten Weſens. 8 

In der theoretiſchen Ausgeſtaltung ſeines Lebensideales 
knüpfte Zarathuſtra an die überlieferte Religion und Sitt⸗ 
lichkeit an, aber er reinigte ſie in dem Maße und bi 
ſie ſo weitgehend um, daß ſie ein Neues wurde und ein 
Lebensideal der Menſchheit aus ihrer bisherigen natio⸗ 
nalen Naturgebundenheit herauswuchs. Nur in dieſer 
letzteren Richtung haben wir ſeine Gedankenwelt zu ſchuder * 


durchaus melaphyſiſch⸗religtoſem Hintere Dad 
unterscheidet fie ſich auf das ſchärfſte von der ii 1c 
unreligiöfen Begründung der Lebensideale eines 
und Buddha. Das religiöſe Erleben war der Ausg 
punkt für alle Gedanken des Perſers: „Dich habe ic 
als heilig anerkannt, Mazda Ahura, da ich dich zu 
Schaffen ſchaute, da du Lehre für Wort und 
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beſtimmteſt.“ Die Gottheit iſt für Zarathuſtra eine heilige 
Macht. Aber auch ihren Gegenſatz, das Böſe, verlegt er 
in die ewige Welt. In einem wohl vom Propheten ſelbſt 
herrübrenden Hymnus heißt es: „Die beiden Geiſter, die 
zuerſt da waren, die als kunſtreiche Zwillinge bekannt ſind, 
erwäblten das Gute und das Schlechte, in Gedanken, 
Worten und Taten. Zwiſchen beiden haben die Frommen, 
nicht die Unfrommen das Rechte erkoren. Von den Geiſtern, 
den beiden, erwählte der Schlechte die böſen Werke, doch 
der beiligſte Geiſt das Gute, er, der in der Himmel Stärke 
ſich kleidet, und alle die, welche durch rechte Taten Gott 
Mazda gern befriedigen.“ Gut und Böfe find keine Schein- 
gegenſätze, ſondern ſchon in der Götterwelt vorgebildet und 
verankert. Sie beſtimmen darum im tiefſten Innern jene 
wie dieſe Welt. Auf einem religiöſen Hinter⸗ 
grund erhebt ſicheine ſcharf dualiſtiſche Moral. 
Nietzſche hat darum ſo unrecht nicht, wenn er von ſeinem 
Standpunkt aus feſtſtellt: „Zarathuſtra ſchuf dieſen ver— 
hängnisvollen Irrtum, die Moral.“ Denn nicht in erſter 
Linie zur Befriedigung grübelnden Scharfſinnes, der dem 
Urſprung von Gut und Böſe nachgehen möchte, ſchildert 
der Prophet den Ahura⸗Mazda und Ahriman und ihre bis 
in die unbelebte Natur und untermenſchliche Kreatur hin— 
reichende Gegenſätzlichkeit, ſondern zu dem Zwecke, um 
daraus einen ethiſchen Imperativ, ein moraliſches Lebens— 
ideal abzuleiten. In größter Kürze lautet es: Kampf 
mit dem Guten und für das Gute bis zum ewigen 
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ſein, und zwar nicht nur in dem Sinne, daß Gott ihm 
„ſondern auch jo, daß er Gott unterſtützt. Wie etwa 
ch Hegel Gott zum Selbſtbewußtſein erſt im menſchlichen 
eiſte und ſeiner Bewegung kommt, ſo überwindet Ahura— 
a das Böſe nur in und durch den ſittlichen Willen 
enſchen. Der gute Gott und der gute Menſch ringen 

einander verbunden wider das Böſe in Welt und 


dſiege. Der Menſch ſoll der Bundesgenoſſe Gottes 


t. Dadurch gewinnt der moraliſche Prozeß feine 
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metaphyſiſche Tiefe und im Lebensideal verwirklicht der 
Menſch zugleich das Ziel Gottes. Dieſer Gedanke ſteigert 
ſein Verantwortlichkeitsbewußtſein und gibt ihm eine 
Kampfesfreudigkeit ohnegleichen. Sie macht ihn aber nicht 
der Erde untreu, ſondern gibt gerade ſeinen irdiſchen Auf⸗ 
gaben gegenüber der eigenen Perſönlichkeit wie der Umwelt 
ihr ungeheures Schwergewicht. Zarathuſtra ſchafft 
ein überirdiſch begründetes Lebensideal, das 
ſeine Verwirklichung gerade im Menſchen und 
in der Menſchheit verlangt. Die künſtliche Gegen⸗ 
überſtellung und Auseinanderreißung von Diesſeits und 
Jenſeits ſcheitert ſchon an dieſem alten Lebensſtile. 


Zarathuſtra ſieht das Böſe auch im Menſchen ſelbſt 


und erkennt den Dualismus an, der fein Weſen durchzieht. 
Er ſcheut ſich nicht, den Begriff der Sünde auch auf den 
natürlichen Zuſtand des Menſchen anzuwenden und ver⸗ 


langt ſeine Anerkennung durch ein bei verſchiedenen Ge⸗ 


legenheiten zu ſprechendes Sündenbekenntnis. Die Sünde 
aber wird nicht durch göttliche Vergebung überwunden — 
der Gedanke der Erlöſung und Gnade liegt fern — ſondern 
durch eigene ſittliche Aktivität, die den Willen Gottes er⸗ 
füllt und die entſprechenden Tugenden herſtellt. Ein 
Segensſpruch nennt eine größere Zahl der idealen ſittlichen 
Leiſtungen: „Möge in dieſem Hauſe Gehorſam über Un⸗ 
gehorſam ſiegen, Wahrheit über Lüge, Friede über Unfriede, 
Freigebigkeit über Geiz, Demut über Hochmut, Gerechtigkeit 
über Ungerechtigkeit.“ Beſonders ſtark wird die Wahrheit 
geprieſen, während die Lüge mit dem Teufel auf das engſte 
verknüpft wird; alle Handlungen, welche die Wahrheit ver⸗ 
letzen, wie der Eidbruch, werden auf das tiefſte verabſcheut. 
Auf geſchlechtlichem Gebiet erſcheint Keuſchheit und Rein⸗ 
heit als ſittliche Forderung — „Für die Reinheit das 
Paradies“ —, der die Hochſchätzung der Ehe entiprict. 
Die Stellung zu ihr gleicht bei Zarathuſtra ganz der des 
Konfuzius und ſteht in ſchroffſtem Gegenſatz zu ihrer Ver⸗ 
werfung durch Buddha: „Und was den verheirateten Mann 
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als den Unverheirateten, den Hausherrn für größer als 
den Hausloſen, den Beſitzer für größer als den Beſitzloſen.“ 
Ja, die ethiſche Schätzung der Ehe geht ſo weit, daß ſie 
im Jenſeits nicht nur für die Verheirateten fortdauert, 
ſondern ſie die Unverheirateten dort nachholen ſollen. Die 
Ehe iſt für den Propheten die Form, in welcher der 
* rechte Glaube ſich fortſetzt. Soll doch Zarathuſtras fürſt— 
licher Eidam von ſeiner Tochter geſprochen haben: „Die 
hier will ich mit Eifer zum Glauben bekehren, daß ſie 
fromm dem Vater diene und dem Gatten, den Bauern und 
dem Adel, als Gläubige den Gläubigen.“ Aber die Ehe 
iſt auch die Stätte für die irdiſche Weiterpflanzung des 
Volkes und für die wirtſchaftlich⸗ſoziale Arbeit. Denn 
lkiſche und — Ziele ſind mit den 


Wie für einen Konfuzius Ethit und Politik un- 


d wirtſchaftliches Handeln. Die zweitglücklichſte Stätte 
lach derjenigen des Gottesdienſtes — iſt auf Erden 


d Kindern, mit Herden von Kühen und vielem Vieh.“ 
ntumserwerb iſt ſittliche Pflicht; er vollzieht ſich — 
jrechend der Lage des Volkes — beſonders durch 
arpolitik und ol die 1 und die bdes, unwirt⸗ 


ird ie Neichtum bringen, wie eine geliebte Gattin 
nne ihr Kind.“ Im einzelnen werden darum alle 


25 lh ineinander übergingen, ſo für Zarathuſtra fittliches 


t, „wo ein gläubiger Mann ein Haus baut mit Gattin 


ingend; wer aber die Erde mit beiden Armen pflegt, 


en Hebung und e eines Landes (a 
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Vertilgung ſchädlicher Tiere verlangt. Gegenüber dieſer 
ſteten Arbeitſamkeit, die den Acker im Schweiße des An⸗ 
geſichts zu bebauen fordert, erſcheinen Schlaffheit und 
Faulheit als die zu bekämpfenden dämoniſchen Mächte. 
Ruft des Morgens beim erſten Grauen der Hahn an das 
Tagewerk, fo iſt es der langhändige Dämon Buſhyaſta, der 
den Menſchen überreden will, noch länger im Bett zu ver⸗ 
weilen. 

Das ganze Volk ſoll eine Arbeitsgemeinſchaft bilden 
und dadurch innerlich ſittlich zuſammengeſchloſſen werden. 
Den Volksgenoſſen gegenüber werden darum allerlei Tugen⸗ 
den wie die der Gerechtigkeit und Treue, ja in gewiſſem 
Sinne auch die der Demut verlangt. Dagegen iſt es erſt 
moderne Umdeutung, wenn auch Zarathuſtra allgemeine 
Menſchenliebe als Forderung zugeſprochen wird. Wir be⸗ 
wegen uns vielmehr — wie im Volke Israel — durchaus 
im Kreiſe eines völkiſch-kräftigen, nationalen 
Ideales, während jene Neutraliſierung der nationalen 
Lebensform, wie fie Buddha darbot, hier ganz ferne liegt. 
Nicht das Individuum, ſondern die ſoziale Gemeinſchaft iſt 
es, die Zarathuſtra als die höchſte Form religiös-ſittlichen 
Lebens vorſchreibt, aber allerdings eine Sozialform, die 
nicht einfach mit den Naturformen menſchlicher Geſittung 
wie Familie und Volk zuſammenfällt, ſondern die den Zu⸗ 
ſammenſchluß der ſittlich gewordenen Menſchen enthält. 
Zarathuſtra kennt — ähnlich wie Kant — ein „Reichs⸗ 
ideal“, das in der Geſchichte ſich durch ſittliche 
Aktivität herſtellt, dann aber zuletzt zu über⸗ 
weltlicher Vollendung gebracht wird. Das 
Lebensideal Zarathuſtras iſt nicht nur nach rückwärts 
religibs tranſzendent orientiert, ſondern ebenſogut nach 
vorwärts. Gottes Wille und Kraft ſteht hinter den Menſchen, 
und Gottes Gericht und Lohn vor den Menſchen: „Der 
Wille des Herrn iſt das Geſetz der Gerechtigkeit; der Lohn 
des Himmels für die Werke, die hier in der Welt für 
Mazda geübt wurden; das Reich ſchenkt Ahura demjenigen, 
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der die Armen unterſtützt.“ Die Religion Zarathuſtras 
beſitzt eine ausgeführte Eschatologie, und zwar ſowohl 
für den Makrokosmus wie für den Mikrokosmus, d. h. eine 
plaſtiſche Darſtellung der letzten Ziele für die ganze Welt 
wie für den Einzelnen. Sie iſt hier nicht im vollen Um- 
fange darzuſtellen, ſondern nur ſo weit, wie durch ſie das 
Lebensideal abgerundet wird. Auch die zukünftige Geſchichte 
und das Ende der Geſchichte wird durch den ſittlichen 
Gegenſatz, den Kampf zwiſchen Gut und Böſe, beſtimmt. 
Er wird immer ſchärfer und immer entſchiedener. Es gibt 
keine einheitliche Entwicklung, in welcher das Böſe ſtetig 
mehr vom Guten überwunden wird. Im Gegenteil, das 
Böſe wird immer böſer und ſeine zerſtörenden Wirkungen 
werden ſtets ſtärker. Aber die Macht des Guten wächſt 
auf der anderen Seite und befreit durch die Erſcheinung 
| eines Erlöſers aus dem Samen Zarathuſtras, des Saos— 
hyant, die Menſchen von allen Einflüſſen des Böſen und 
jeglichem Erdenreſt. In wunderlichen und doch recht 
nüchternen Einzelzügen malt die Phantaſie dieſes Geſchehen 
aus: „In dieſem Jahrtauſend wird das Menſchengeſchlecht 
in der Heilkunde ſo erfahren ſein, daß ſie auch dem Tode 
nahe nicht ſterben werden, ſelbſt wenn ſie mit Schwert und 
Waffen verwundet werden .. . Ebenſo wird in dem Jahr— 
tauſend die Eßluſt ſich verringern, ſo daß die Menſchen 
zZiunächſt vom Fleiſcheſſen ablaſſen und Pflanzen und Milch 
eſſen, dann laſſen ſie von Pflanzen und Milch ab und leben 
nur noch von Waſſer, und zehn Jahre, bevor Saoshyant 
kommt, ſind ſie ohne Eſſen und ſterben doch nicht.“ 
Das Ende der Erde kommt aber nicht auf inner— 
weltlichem Wege, kosmiſche Kataſtrophen ſind nur die Form 
für die Erſcheinung und das Eingreifen Gottes. Und dieſes 
trägt die durchaus ſittlichen Züge des gerechten Richters, 
der Lohn und Strafe verteilt. In der oberſten Luftſchicht 
wird die Cinvatbrücke, die Windbrücke, von einem Berge 
in der Mitte der Welt bis zum Gipfel eines Berges am 
Himmelsrande ausgeſpannt. Am Anfange der Brücke wird 
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jede Ed gerichtet, indem fie auf der Wage 6 Geiſter 
gewogen wird, die niemandem zu Liebe oder zu Leide auch 
nur um eines Haares Breite abweicht: „Fürſten und Könige 
rechnet ſie den armſeligſten Menſchen gleich.“ Nach dem 
Gericht darf die Seele die Brücke betreten, bei deren Be- 
ſchreiten es ſich zeigt, ob ſie für den Himmel oder die Hölle 
beſtimmt iſt. Dem Gerechten iſt ſie ſo breit wie eine 
Straße, dem Verurteilten ſo ſchmal wie ein Haar. Dieſer 
fällt in die Schlucht der Hölle, die unter der Brücke 
ſchauerlich gähnt. Jener erreicht das jenſeitige Ufer, bei 
der Pforte des Himmels empfängt den Gerechten eine 
ſtrahlende Jungfrau. Von der überraſchten und entzückten 
Seele gefragt: „Wer biſt du, Mädchen, du ſchönſte der 
Frauen, die je ich geſehen?“ antwortet ſie: „Ich bin, du 
Mann. von guten Gedanken, Worten und Werken, deine 
gute Religion, dein eigenes Bekenntnis.“ Die Entſcheidung 
zwiſchen Gut und Böſe wirkt ſich zuletzt auch in der Götter⸗ 
welt ſelbſt aus. Es kommt in ihr zum letzten Kampf. 
Gute Geiſter ringen ihre teufliſchen Gegengeſchöpfe nieder, 
der böſe Gott ſelbſt, Ahriman, und die Schlange Ashi 
werden durch Ahura-Mazda und den Saoshyant vernichtet. 
Das Böſe verſchwindet jetzt vollkommen aus aller Wirklich⸗ 
keit. Eine neue ewige Welt entſteht für Gott und die 
guten Menſchen, „frei von Alter und Tod, von Verweſung 
und Fäulnis, voll ewigen Lebens, voll ewigen Wachſens.“ 
In dieſer Eschatologie treten noch einmal 
alle Grundzüge des perſiſchen Lebensideales 
in der Höhenlage auf, die ihm Zarathuſtra 
gegeben hatte. Die grandioſen Bilder der orientali⸗ 
ſchen Phantaſie werden zu Symbolen ſittlicher Gedanken. 
Das Geſchick im Jenſeits iſt nur die ſtrahlende Erſcheinung 
des eigenen ſittlichen Lebens. Dort ſetzt ſich nur der fitt- 
liche Lebensſtil ohne Einſchränkung fort, der auf, dieſer 
Erde erfolgreich durchgeführt wurde. Der Kampf wider 


das Böſe entbrennt zum letzten Male, um dann aber durch x 


den vollen und endgültigen Sieg abc zu werden. 2 1 
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Gute behält das letzte Wort, der Optimismus iſt gerecht— 
fertigt. Die Bundesgenoſſenſchaft von Gott und Menſch 

hat beide miteinander und durcheinander zum Ziele geführt. 
Dieſes Ziel iſt ein ewiges Leben, in deſſen Beſchreibung 
auch noch die irdiſche Saat und Ernte hindurchſcheinen. 
Ein „ewiges Wachſen“ beſtimmt die Ewigkeit ). 


Aan ndedmdmammddanmmdmddmdmdemdmommmamemdmndd 


1 
Muhammed und das islamiſche Lebensideal. = 
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Mehr als ein Jahrtauſend war ſeit den Tagen eines 
7 Konfuzius, Buddha, Zarathuſtra vergangen, als in 
Aſien noch einmal in Muhammed eine mächtige 
STE Geſtalt erwuchs, aus deren Lebensſtil ein Lebens— 
ideal von weltgeſchichtlicher Wirkung wurde. Vor Muham— 
med hatte ſich freilich die hochragende Bergeskette der israe— 
litiſchen Patriarchen, Geſetzgeber und Propheten erhoben, 
die in Jeſus ihr Ende erreichte und zu neuem Anfang 
und zur Höhe gerade auch in der Geſchichte des ſittlichen 
Lebens wurde. Aus dieſer Vergangenheit Fülle hat Muham— 
med reichlich geſchöpft, und des Erbes iſt bei ihm faſt mehr 
als der eigenen Schöpfung. In tiefer Symbolik ſchildert 
Goethe in „Mahomets Geſang“ den neuentſpringenden 
Felſenquell wie „gute Geiſter feine Jugend nährten“ und 
ſeinem Laufe „Bäche ſchmiegen ſich geſellig an“. Erſt in— 
dem er „die Flüſſe von der Eb'ne und die Bäche von den 
Bergen“ mitnimmt, wird er ſelbſt zum Strome: „Und fo 
trägt er ſeine Brüder, ſeine Schätze, ſeine Kinder dem er— 
wartenden Erzeuger, freudebrauſend an das Herz.“ In 
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) Außer den ſchon früher verzeichneten allgemeinen religions 
eſchichtlichen Werken ſei genannt: Jakſon: Die iraniſche Religion 
lin „Grundriß der iranischen Philologie“ von Geiger u. Kuhn, Bd. II). 
ust: Die alteſte iraniſche Religion und ihr Stifter Zarathuſtra, 
eußiſche Jahrbücher, Bd. 88. Oldenberg: Aus Indien und Iran, 
1899. R. H. Grüg macher: Der alte und der neue Zarathuſtra (Jahrbuch 
der bayriſchen Kirche 1920 21) herausgegeben von Kadner, München 1920. 
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der Tat wurde der Islam — trotz aller Einflüſſe, die 
er empfing, — zu einer ſelbſtändigen religiös ⸗ſittlichen Er⸗ 
ſcheinung, die in ihrem Siegeszuge faſt zweihundert Millionen 
Anhänger gewann und noch heute ſich nicht nur erhält, 
ſondern auch ſtetig ausbreitet. Und das dankt er vor allem 
feinem Stifter und der von ihm ausgegangenen Beein- 
fluſſung des menſchlichen Willens zu ſittlichem Handeln. — 
Die Zuſtände Arabiens vor und zu den Zeiten 
Muhammeds werden verſchieden geſchildert. Die einen 
laſſen die — ihrem Urſprunge nach ſemitiſche — Be⸗ 
völkerung dauernd durch das Wort der Bibel über ihren 
Stammvater Ismael charakteriſiert ſein: „Er wird ein 
wilder Menſch ſein, ſeine Hand wider jedermann und jeder⸗ 
manns Hand wider ihn“ (1. Moſ. 16, 12). Danach blieben 
die Araber bis in die Zeit des Islam vorwiegend Nomaden, 
die von Viehzucht lebten und nur wenig Ackerbau trieben. 
Die Städter, die in den wenigen und kleinen Städten vom 
Handwerk lebten, wurden ob ihrer Zahmheit gering geſchätzt, 
wenn nicht verachtet. Leichte Erregbarkeit des Blutes führte 
von Fehde zu Fehde, die durch das Gebot der Blutrache 
aufrecht erhalten und geſteigert, ganze Stämme in dauernde 
Kämpfe verwickelte. Ein nüchterner Verſtand und ein 
Zurücktreten der Phantaſie beſtimmten das geiſtige Leben. 
Der Blick war erdwärts gewandt. Wein, Weib, Geſang 
und Spiel feſſelten den Sinn. Das beeinflußte auch die 
religiös -ſittliche Stellung: „In den Formen der Verehrung 
ſcheint z. B. das Gebet keine Stelle gehabt zu haben, 
höchſtens wird ein ihm ähnlicher Verkehr mit der Gottheit 
als Ruf um Hilfe in der Vergeltung erlittener Unbill ge⸗ 
übt worden ſein. Von einem Aufblick ſelbſt der höher 
gerichteten Geiſter zu den Gottheiten zeigen die Reſte vor⸗ 
islamiſcher Dichtungen keine Spur und auch von den Be⸗ 
ziehungen zu, den religiöfen Überlieferungen ihres Volkes 
iſt nur wenig darin. Der eigene Arm der Kämpfenden, 
ſeine Kühnheit und Tapferkeit, geſteigert durch das Hoh- 
gefühl des Ahnenſtolzes, verleiht den Streitern Mut und 
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Sieg, nie dagegen wird die Hilfe höherer Mächte angerufen, 
damit ſie der gerechten Sache zum Schutze diene. In ihren 
ſo reichlich gepflegten Trauerliedern findet ſich an keiner 
Stelle der Ton religiöſer Tröſtung oder der Gedanke an 
die Unſterblichkeit angeſchlagen.“ (Goldzieher, Kultur der 
Gegenwart 89.) 

Trotzdem fehlt es ſelbſtverſtändlich auch in Arabien 
nicht an jeder Religion, ja es laſſen ſich wohl auch hier 
bverſchiedene Schichten nebeneinander beobachten. Geiſter⸗ 
glaube, der die Natur animiſtiſch belebte und ſonderlich die 
Wuſte mit Dämonen bevölkerte, war vorhanden, vor allem 
aber erſchienen die großen Geſtirne am Himmel, Sonne, 
Mond und Sterne, als die Repräſentanten des Göttlichen 
im Sinne eines naturaliſtiſchen Polytheismus. In den Vor- 
ſtellungen der Prieſter gewann das Göttliche einen immer 
einhertlicheren Charakter, jo daß der zunächſt jeder einzelnen 
Gottheit gegebene Beiname: „Allah“ allmählich zum Re— 
präſentanten des Göttlichen überhaupt, aber gerade dadurch 
fur die praktiſch⸗religtöſe Verehrung — ähnlich wie andere 
Urhebergötter in den niederen Religionen und in China 
. immer bedeutungsloſer wurde. Daneben traten hier 
und da einzelne Perſönlichkeiten von lebendigerer Reli— 
gioſität auf: „Neben der monotheiſierenden Prieſterreligion 
und der Volksreligion, die die mythologiſierten Naturkräfte 
als Götter verehrte und daneben von Reſiduen primitiver 
Religion und abergläubiſcher Unterſtrömungen getrieben 
wurde, zeigte ſich in Südarabien zu Muhammeds Zeit und 

vorher eine religtöſe Laienbewegung, die prophetiſcher Natur 
geweſen zu ſein ſcheint“ (Jeremias: Allg. Religionsgeſchichte, 
980. 
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Br Aber all dieſe Bewegungen wogten nebeneinander her, 
daurchkreuzten ſich; fie gewannen kein Zentrum, von dem 
aus das ganze arabiſche Volk religiös und ſittlich aufge— 
rüttelt wurde, ein wirkliches Verhältnis zu dem einen 
Gotte gewann und aus ihm Ziel und Kraft zu ethiſchem 
Handeln ſchöpfte. Das geſchah erſt durch Muhammed. 
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haben an der Geſtalt, die durch ſie erwächſt. Geboren im 


Jahre 570 in Mekka, verlor er den Vater ſchon vor der 


Geburt, die Mutter als ſechsjähriger Knabe. Obwohl ſein 
Geſchlecht eine Seitenlinie des herrſchenden Stammes war, 
litt der Knabe doch unter Mittelloſigkeit; er ging darum in 
die Hand eines Verwandten nach dem anderen über, hütete 
eine Zeitlang die Schafe, machte dann mit einem Onkel 
Handelsreiſen über die Grenzen Arabiens hinaus, die er 
ſpäter auf eigene Rechnung fortſetzte. Dieſe Tätigkeit brachte 


ihn auch in Beziehung zu einer weſentlich älteren, reichen 


Kaufmannswitwe, Chadidja, die ihn heiratete. Hierdurch 


kam er in äußerlich gute Verhältniſſe, aber auch die Ge⸗ 


meinſchaft mit dieſer Gattin ſcheint eine glückliche geweſen 


zu ſein. 
Vierzig Jahre ſeines Lebens waren durch Beziehungen 
ausgefüllt, die ihn weſentlich dieſer Welt zugewandt hatten 


und ihn Befriedigung in Erwerb und Familie finden ließen. 


Erſt der gereifte Mann beginnt ſein Augenmerk den religibs⸗ 


ſittlichen Fragen zuzuwenden. Mögen ihm auch Anregungen 


von außen gekommen ſein, ſo machte ſich immer ſtärker 
eine innere Notwendigkeit geltend, im Lichte Gottes die 
Welt zu ſehen und mit ſeinen Maßſtäben die ſittlichen und 
ſozialen Verhältniſſe der Umwelt abzuwerten. Eigentüm⸗ 
liche Zuſtände befielen ihn, als er jetzt häufig die Einſamkeit 
aufſuchte. Er ſcheint in Ekſtaſe geraten zu ſein, die ihn 


— nach ſpäteren Schilderungen — hinſtürzen ließ zu 


Boden, mit rollenden, verzerrten Augen, Schaum auf den 
Lippen und unartikulierten ſtöhnenden Lauten, „er ſchnarchte 


* 


wie ein Kamel“. Muhammed glaubte ſich infolgedeſſen 


von Dſchinnen, den Dämonen der Wüſte, beſeſſen; er wehrte 


ſich gegen dieſe Zufälle, ſie machten ihn unglücklich. Aber 


ſie ſtellten ſich wieder und wieder ein und gewannen einen 


— 
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immer klareren geiſtigen Inhalt. In einer nächtlichen 
Viſion erſchien ihm der Engel Gabriel mit einer Buchrolle 
und befahl ihm: „Lies! Im Namen deines Herrn, der 
3 Menſchen geichaffen hat aus einem Tropfen. Lies, 
n dein Herr iſt der Allmächtige, der durch die Schrift 
hrt hat, was der Menſch nicht wußte! Ja wahrhaftig, 
Menſch geht dahin im Wahn, wenn er meint, daß er 
> ſelbſt genüge; zu deinem Herrn müſſen alle zurück⸗ 
kehren.“ Muhammed ward auf das Höchſte erregt, ſeine 
Gattin und ihr Vetter ſuchten ihn zu beruhigen und wollten 
in ihm ſchon einen Propheten ſehen. Aber noch zweifelte 
hammed ſelbſt; die Offenbarungen ſetzten eine Zeitlang 
; als fie aber wiederkamen, entſtand auch in ihm die 
wißheit, von Gott berufen zu ſein zum prophetiſchen 
nit an ſeinem arabiſchen Volk. — 
Muhammed erſcheint in dieſen Anfängen 
rchaus unter dem Einfluſſe einer höheren 
acht ſtehend. Was ſollte auch den wohlhabenden 
ufmann, der über die Unruhe der Jugend hinaus war, 
u drängen, ſeinem Leben eine ganz andere Richtung zu 
en, aus einem nüchternen Geſchäftsmanne ein Schwärmer, 
einem Vermittler irdiſcher Verträge zu einem Leſer 
cher Handſchrift zu werden! Die Annahme krankhafter 
iſcher Störungen, die man häufig genauer als epi- 
iſche beſtimmt hat, führt keinen Schritt weiter zum Ver— 
dnis ſeiner religiös⸗ſittlichen Perſönlichkeit. Abgeſehen 
Unſicherheit aller ſolcher Ferndiagnoſen, welche wirk— 
exakte Wiſſenſchaft, die an den körperlichen Befund und 
nliche Beobachtung gebunden iſt, niemals wagen wird, 
t es außer allem Zweifel, daß pathologiſche Begleit— 
nungen gerade bei den Höhenmenſchen der Geſchichte 
ſelten geweſen ſind, ohne damit den Kern ihres Weſens 
kes zu erklären und zu entwerten. „Die Perle 
Krankheitsprodukt der Auſter“ — mit dieſem 


8 
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5 yſerling, — die Folgerungen außer Kraft ge- 
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ſetzt, die patholdgiſche Spürnaſen aus ihren Wahrnehmungen 
gezogen haben. Muhammed reiht ſich inſofern in feinen 
Erlebniſſen den Propheten ein, als ihn der Zwang einer 
höheren Macht aus ſeiner bisherigen Bahn riß. Dieſelbe 
Macht, die ſich in ihm einen Kaufmann erkor, hatte ſich 
in Konfuzius einen Gelehrten, in Buddha einen Adligen, 
in Zarathuſtra einen Feuerprieſter erwählt, um durch ſie 
ihrem Volke zunächſt und dann der ganzen Menſchheit 
ſittlich-religiöſe Impulſe zu geben. 

Muhammed predigte das nahe Gericht für alle die ſittlich⸗ 
ſozialen Vergehungen ſeiner Zeit, die er mit harter Rede brand⸗ 
markte: „Wahrlich die Strafe deines Herrn wird eintreffen, 
welche niemand abwenden kann, am Tage, wo der Himmel 
erſchüttert und die Berge ſich fortbewegen werden. Wehe an 
jenem Tage den Leugnern“. Im nahenden Donner dieſes Ger 
richts erhebt ſich die Geſtalt des Gerichtsherrn, Gottes, immer 
drohender und immer gewaltiger empor. Er iſt jouderän 
in ſeinem Urteilsſpruch, er braucht keine Gründe zu ente 
falten, von ihm gibt es keine Appellation an eine höhere 
Inſtanz, niemand hilft ihm bei der Vollſtreckung ſeiner 
Sprüche. Der einzige Gott, der Gott unbeſchränkter, une 
gehemmter Macht, wächſt aus der Gerichtsverkündigung 
Muhammeds heraus über alles Dickicht und alle Schling⸗ 
gewächſe niederen Geiſter- und Götterglaubens. In dem 
kurzen Worte: Das Gericht durch den alleinigen 
Gott, läßt ſich die religidöje Verkündigung 
Muhammeds zu Beginn ſeiner Predigt zu- 
ſammenfaſſen. Sie hat naturgemäß eine ſitt⸗ 
liche Spitze: Umkehr von dem bisherigen gott⸗ 
und jittenlojen Handeln und ſchrankenloſe 
Unterwerfung unter Gottes Forderung und 
Gottes Gericht. Die Ankündigung und die Hinaus⸗ 
zögerung des Gerichts iſt ein Zeichen der Bart; 
Gottes, ſie läßt Raum zur Umkehr. — * 

Eine ſolche Predigt von Gericht und auf macht 53 
nie beliebt, fie findet nirgends ebene Bahn. mu Pr 
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engſten Familie Gläubige an ſeine Botſchaft, in dem 
weiteren Verwandtenkreiſe und erſt recht in der großen 
Maſſe Feindſchaft und beſtenfalls Gleichgültigkeit. Dieſem 
Tatbeſtande gegenüber aber zeigte ſich Muhammed groß 
und ſtark. Er war von Natur kein Held, Mut war keine 
der ihm mitgegebenen Weſenseigenſchaften. Aber unter 
dem Zwange ſeiner Botſchaft und in der feſten Überzeugung 
ihrer Wahrheit wurde er unbeugſam. Gerade das Gefühl 
ſchlechthiniger Abhängigkeit im Dienſte Gottes entfeſſelte 
wie ſo oft in der Geſchichte die Überzeugung: „Gott will 
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5 es auch Muhammed erfahren, er fand nur in der 
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es“, die äußerſte Anſpannung des eigenen Willens. Muham— 
2 med widmete ſich ganz der Ausbreitung ſeiner Lehre, ſuchte 
Er nach immer neuen Mitteln zu ihrer Durchſetzung, ſpann 
Faden in fremden Städten, ja in fernen Ländern an; ein 
* Stück ſeiner kaufmänniſchen Gewandtheit und Beweglichkeit 
ging in die Methoden ſeiner religiöſen Propaganda ein. 
Die Erfolge blieben nicht aus. Vor allem gelang es ihm 
. in Jatrib, dem ſpäteren Medina, eine erkleckliche Anzahl von 
Anhängern zu gewinnen; als er die Zuſage ihres Schutzes 
gewonnen hatte, ſiedelte er im Jahre 622 von Mekka 
nach Medina über. 

2 Mit dieſem weltgeſchichtlichen Ereignis beginnt der 
Muhammedismus ſeine eigene Zeitrechnung — mit Unrecht 
inſofern, als die entſcheidenden religiös-ſittlichen Erlebniſſe 
Muhammeds ein Jahrzehnt weiter zurückliegen, mit Recht 
deshalb, weil jetzt erſt die Organiſation der Anhänger des 
Propheten zu einer in ſich geſchloſſenen Gruppe wurde, 
die als Stoßtrupp das eigene Volk überwältigte und 
den Angriff gegen andere Religionen und Völker begann. 
Die Seele und die treibende Kraft dieſer Entwicklung 
blieb Muhammed. Er ließ es gewiß auch jetzt nicht an 
religibs⸗ſittlichen Ermahnungen fehlen, aber er wirkte 
He auch durch andere Mittel aus. Seine Gemeinde 
organiſierte und diſziplinierte er, er ſchuf feſte Formen — 
r übernahm fie — gerade auch für die intimſten Auße⸗ 
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rungen des religiöfen Lebens wie das Gebet, fo daß man 
das in Medina gegründete Bethaus nicht mit Unrecht das 
Exerzierhaus des Islam genannt hat. Für die Ausbreitung 
ſeiner Religion verließ er ſich nicht mehr allein auf die 
ſeelengewinnende Gerichtspredigt, ſondern er wandte die 
äußeren Mittel des Krieges und der Diplomatie mit all 
ihren Konſequenzen an. Nicht nur die Kriege verliefen — 
wenn auch in beſcheidenen Dimenſionen am Maße ſpäterer 
oder gar unſerer Zeit gemeſſen — blutig, ſondern auch 
die beſiegten Juden mußten Sechshundert der Ihrigen ab- 
ſchlachten laſſen. Die Diplomatie arbeitete mit den von 
ihr unlöslichen Mitteln des Truges und der Hinterlift, 
Dazu kamen herriſche Proklamationen an fremde Völker 
und Regenten bis zum oſtrömiſchen Kaiſer. Muhammed 
erſcheint als Diplomat und als Herrſcher. 

Auch in ſeinem perſönlichen Leben traten Züge auf oder 
wenigſtens hervor, die bei dem anfänglichen Propheten in 
Mekka nicht oder kaum wahrnehmbar wurden. Der ſeiner 
alten Gattin Chadidja während ihres Lebens eng und wohl 
auch treu verbundene Muhammed begann nach ihrem Tode — 
feine Beziehungen zu den Frauen weiter auszudehnen. Er 
machte nicht nur von dem Rechte jedes Muslim auf drei bis 
vier Frauen Gebrauch, ſondern erweiterte ihre Zahl und 
fügte ſeinem Harem auch die Weiber ſeiner Adoptivſöhne ein. 
Eine beſondere göttliche Offenbarung rechtfertigte dieſe Frei⸗ 
heiten: „O Prophet, wir erlauben dir alle Gattinnen, 
denen du die Morgengabe gibſt ... ausnahmsweiſe dir 
allein unter allen Gläubigen.“ Statt daß die Reize der 
Sinnlichkeit bei dem alternden Manne — wie etwa bei 
einem Schopenhauer — nachließen, verſtärkten fie ſich 
immer mehr, ſo daß nicht nur wohlwollende europäiſche 
Beurteiler von einer „krankhaften Sinnlichkeit“ ii 
reden, Sondern dieſe auch * 
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| ſich gleichfalls eingeſtellt zu haben. Auf der anderen 
seite aber hat ſich wohl auch der ſpätere Muhammed 

die Gewohnheiten arabiſcher Herrſcher angeeignet. 
lieb einfach in ſeinen Lebensgewohnheiten, 
chtete auf die Anſammlung größerer Reichtümer, wozu 
ihm nicht an Gelegenheit fehlte, blieb ſchlicht in Wohnung 
d Haus — ohne fremde Sklaven —, mäßig in Speiſe 
ind Trank, von Luxusgütern nur die Wohlgerüche liebend. 
er nahm es mit der Erziehung feiner Gemeinde und ſeines 
es ernſt und warf bis zuletzt — bei ſchon ermattender 
t — fein perſönliches Erſcheinen und die Gewalt ſeiner 

im Bethauſe bei Wallfahrten ins Gewicht. Seine 
orität blieb darum unerſchüttert. „Seine männlich 
öne Geſtalt, der Adel in ſeinen Zügen, die Würde in 
n Bewegungen beſtrickten ſchnell die Augen; redete er, ſo 
ſſen ſeine Worte in diplomatiſch abgemeſſenen Sätzen, 
zwar den witzigen, draſtiſch kühnen Geiſt vermiſſen 
en, andererſeits aber einen leutſeligen, gewinnenden 
on annehmen konnten“ (Grimme, Muhammed I, 141). 
Erkrankt, aber wieder geneſen, ſtarb er in ſeinem Hauſe 
‚er Pflege und Umgebung feiner Frauen und in den Armen 
am meiſten geliebten Aiſha am 8. Juni 632. Das Ende 
t keine heroiſchen Züge, weich und ſinnlich in 
nder Umſchlingung erliſcht Muhammed. Kein Kreuz 
zufgerichtet, an dem ein Kämpfer zum Sieger wird, zu 
en Füßen allein Frauen und Jünger in erſchütterter 
nd demütiger Beugung aufſchauen. Hier iſt kein 
lachtentod, in dem der alte Feuerprieſter Zarathuſtra 
Kämpfer ſein Ende findet; aber auch der freie Himmel 
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ihn ohne Zagen der Welt entführt; es iſt 
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10 ein Sterben in Schönheit, wie es einem Pindar 
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auf den Knien feines Lieblings im Theater zuteil wurde, 
Die Mahnung, der heimgegangenen Lehrer Ende anzufhauen 
und dann ihrem Wandel nachzufolgen, hat für Muhammeds 
Scheiden keine Geltung. — a 

Aber nicht einem jeden beſchert Gott ein Sterben, 
in dem ſich des ganzen Lebens Sinn und ſittliche Kraft 
noch einmal zuſammenfaßt. Auch ohne das kann ein 
Menſch ſittliches Vorbild ſein und bleiben. Aber gilt das 
von Muhammed auf Grund derjenigen Züge, die mit mög⸗ 
lichſter hiſtoriſcher Treue ins Gedächtnis gerufen wurden? 
Dieſe Frage verlangt vor ihrer Erledigung noch die Be⸗ 
antwortung einer Vorfrage, nämlich der: Wollte Muhammed 
ſelbſt ſittliches Ideal in dem Sinne ſein, daß es in feinem 
empiriſchen Lebensstil ſich vollkommen verwirklichte? Der 
im Koran uns entgegentretende Muhammed hat das nicht 
gewollt, er hat ſich nicht für ſündenrein gehalten, 
ſondern im Gegenteil auch für ſich Vergebung von Sünden 
in Anſpruch genommen. Wie er ſich in religibſer Hinſicht 
nicht an die Seite Gottes ſtellte, wie Jeſus das getan 
hatte, ſondern im Gegenteil forderte: „Preiſe mich nicht, 
wie Jeſum, den Sohn Mirjams“, fo hat er auch ſittlich 
ſich nicht mit Gottes Reinheit identifiziert. Er war Prophet 
d. h. Verkünder des ſittlichen Willens Gottes, der auch über 5 
ihm waltete, und den auch er nicht reſtlos erfüllte. Das 
ſittliche Lebensideal des Islam und der ſitt⸗ 
liche Lebensſtil Muhammeds fallen im Prinzip 
nicht nur nicht zuſammen, ſondern differen⸗ 
zieren ſich voneinander. TR 

Dennoch ift auch in der muhammedaniſchen Ethik ſehtr 
bald der Wunſch aufgetreten, ſich am Bilde Muhammeds 
religiös wie ſittlich zu orientieren. Aber dieſer Muhammed, 
der zum Vorbild der imitatio, der ſittlichen Nachahmung feiner 
Gläubigen wird, iſt ein ganz anderer Muhammed als der 
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geſchichtliche. Es ift der Muhammed der Legende, die wie in 
religiöſer ſo auch in ſittlicher Richtung ihn über Men 
hinaus hob und ihn für vollkommen erklärte. „ 
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Islam ſich ſtreng an die Zeugniſſe der Geſchichte hielte, ſo 
könnte er ſeinen Gläubigen auf den ethiſchen Lebensweg eins 
nicht mitgeben: eine imitatio des Muhammed. Aber es iſt 
nicht das hiſtoriſche Bild, das die Gläubigen auf ſich wirken 
laſſen. An ſeine Stelle tritt ſehr früh die fromme Legende 
mit ihrem idealen Muhammed als Heros und Vorbild der 
höchſten Tugendübung. Das ſcheint Muhammed ſelbſt nicht 
gewollt zu haben ... Es ſcheint vielmehr in ihm das Be— 
wußtſein feiner menſchlichen Schwäche ehrlich gewirkt zu 
haben“ (Goldzieher: Vorleſungen, S. 20). Wohl nicht ohne 
Einfluß chriſtlicher Lehrbildung erſchien Muhammed in der 
Legende ſündlos, und zwar war dieſe Sündloſigkeit in einem 
göttlichen Wunder nicht in ſeinem tatſächlichen Verhalten 
begründet; erzählt doch die Sage, daß in ſeinen frühen 
Jugendtagen der Engel Gabriel ihm den Leib geöffnet und 
einen Blutklumpen, den Teil des Böſen in ihm, heraus— 
genommen habe. Liegen dieſe Gedankengänge jenſeits 
unſeres Horizontes, — fo bedeutſam ſie auch für die ſpe— 
Br: zifiſch⸗islamiſche Vorſtellungswelt fein mögen — ſo be— 
ſtimmt ſich die oben aufgeworfene Frage näher dahin, ob 
. für unſer abendländiſches ſittliches Empfin- 
den Muhammed in die Reihe der großen ſitt⸗ 
Bi lich⸗erhebenden Perſönlichkeiten eingereiht 
werden kann, oder ob wir unter dem Geſichts- 
punkt des 8 Ideals auf ſeine Perſon verzichten 
und uns alkein an ſeine Gedanken halten müſſen. 
Bleibt die früher gegebene Zeichnung von der religiös 
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Beginn ſeiner Laufbahn von Beſtand, ſo iſt im Hinblick 
auf die Seiten feines Weſens, die uns in Medina ent- 
gegentraten, nur ein doppeltes — in der geſchichtlichen 
Beurteilung Muhammeds auch hervorgetretenes — Urteil 
möglich: Mubammed wurde in der zweiten Hälfte ſeines 
ebens ein völlig anderer und zwar in dem Sinne, daß 
3 einem ethiſchen Charakter ein unnethiſcher wurde, oder 
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Seiten, von denen die eine die andere immer mehr über⸗ 
wog. Es kann nun keinem Zweifel unterliegen, daß der 
Muhammed von Medina ein nicht nur äußerlich, ſondern 
auch innerlich anderer war als der von Mekka. Der 
Wechſel ſeiner äußeren Betätigung wirkte auch nach innen. 
Hinſichtlich ſeiner Religioſität kann man wohl die Formel 
bilden, daß er immer mehr zum kaltgewordenen 
Schwärmer wird. Schon die äußere Form ſeiner Rede, 
die ſich aus dem Vergleich der medinenſiſchen und mekkani⸗ 
ſchen Beſtandteile des Koran erfaſſen läßt, zeigt, wie aus 
den kurzen, glühenden, ſeelenreichen, befehlenden Offen⸗ 
barungen lang ausgeſponnene, kühle, formelhafte, geſetzlich⸗ 
belehrende Darlegungen werden, die nicht mehr aus der 
inneren Notwendigkeit eines Erlebniſſes, ſondern aus der 
Reflexion und der Berührung mit allerlei überlieferten 
Stoffen entſtehen. Die Offenbarungen kommen jetzt auf 
Beſtellung und zwar zum Teil zu dem Zwecke, um das 
eigene Verhalten in Politik und Ethik zu rechtfertigen. 
Der peinliche Eindruck läßt ſich nicht ganz vermeiden, daß 
die Religion jetzt Mittel zuziehen wird, die, wenn auch 
durchaus nicht in erſter Linie perſönlich eudämoniſtiſch, ſo 
doch innerweltlich-unreligiös find. Und doch wäre es wieder⸗ 
um nicht richtig, hier nur von Berechnung und Betrug zu 
reden. Mit fo derben Kategorien iſt des Lebens Wirklich- 
keit ſonderlich bei den großen Geſtalten der Geſchichte nicht 
zutreffend zu meiſtern. Wie die Erinnerung an einſt 
beſeſſene Jugend, auch wenn ſie mit künſtlicher Schminke 
arbeitet, einen Schein von Jugend auf verwelkendem 
Antlitz hervorruft, ſo belebt auch der Wunſch nach neuer 
Offenbarung die Reſte echter Offenbarungserfahrung. Auch 

im Muhammed von Medina, im Feldherrn und 
Politiker bleibt ein Stück des religibſen Pro⸗ 


pheten aus Mekka lebendig. Alle kleinlichen Mittel 


liſtiger und grauſamer Politik ſchieben das große Ziel, 
ſein Volk und alle Völker dem Willen Allahs zu unter⸗ 
werfen, nicht beiſeite. Der Zweck heiligt bis zu einem ge- 


* 
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wiſſen Grade auch hier die Mittel. Auf der anderen Seite 
kommt es allerdings nie mehr zur reinen Ausprägung gott— 
unterworfenen Menſchentums, das nur der Rettung der 
Brüder vor dem Gerichte dienen will; unreine Töne 
brutaler Natur, die nach Blut und Sinnlichkeit ſchreit, 
rufen die härteſten Diſſonanzen hervor und übertönen 
oft den ſtarken Klang, den die Poſaune des Gerichts einſt 
vernehmen ließ. Der Muhammed von Medina 
iſt eine zwieſpältige Geſtalt, in der ſich die 
Harmonie gelöſt hat und das Unedle menſch⸗ 
lichen Weſens und arabiſcher Naturbeſtimmt⸗ 
heit ſogar die Oberhand gewinnt. Im Muhammed 
von Mekka war das Böſe ſeiner Natur unter dem gewaltigen 
Eindruck der religiöſen Berufung aus dem Zentrum ſeines 
Weſens jo in die Peripherie gedrängt, daß es nicht mehr 
vorhanden ſchien und ſich vor allem nicht mehr nach außen 
betätigte, zumal die verſuchlichen Gelegenheiten noch nicht 
L wie in Medina — gegeben waren. Alles in allem 
kann uns der Muhammed der Geſchichte, jo wie 
3 wir ihn zu ſehen vermögen, nicht als der in 
ſich geſchloſſene und einheitliche Repräſentant 
eines vorbildlichen ſittlichen Lebensſtiles er- 
2 ſcheinen. Zwei Seelen wohnten ſtets in feiner Bruſt, 
die niedere, zunächſt faſt unſichtbar geworden, gewann ſpäter 
2 immer mehr an Kraft, fie wurde die regierende Macht 
* 


ſeines Handelns, ohne daß die reinen Züge ſeiner höheren 

Seele ganz verſchwanden. Nicht nacheinander erſcheint 
uns ein Heiliger und dann ein Teufel, aber die Heiligkeit 
verblaßt und das Böſe gewinnt an Macht. Eine umge— 
kehrte Entwicklung die der Vollkommenheit ſich immer ftärfer 
annähert würde uns idealer erſcheinen. So aber ſehen 
wir ein Sinken, das Alter iſt nicht wie die Jugend, Kälte 
drängt ſich vor die Glut, innerweltliche Vielgeſchaftigkeit vor 
die Konzentration auf das Ewige, Politik vor Religion, 
Krieg an Stelle von Gerichtswort, der Harem erſetzt die 
Eeinehe. Muhammed hat zu lange gelebt; wäre er früher 
- = Lebensideale II. 2. Aufl. 6 
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um ſo entſchiedener und gerechter richten kann, nicht 


zu dem Willen Gottes wird im Muhammedanism 


gründete Wille Gottes Quelle und 


geſtorben, ſo hätten ihn vielleicht nicht weiche Arme liebend 
umfangen; auf harter Erde am Berge Hira hätte ihn der 
Gott des Gerichts zu ſich genommen. Sein religiös-fitt- 
licher Charakter aber wäre reiner und vorbildlicher ge⸗ 
blieben. — A 
Das Lebensideal des Muhammedanismus 
iſt in feiner Reinheit nicht dem Leben, ſondern 
der Lehre des Propheten zu entnehmen. Alle 
ſittlichen Gedanken find durchaus religibs be⸗ 

gründet und zwar genauer in den beiden Kerngedanken 
der muhammedaniſchen Predigt von Gott und ſeinem Ger 
die ſich zur Einheit in der Vorſtellung von Gott dem Ri 


zuſammenfaſſen. Gewiß finden ſich unter den 99 ſchönen 


ſichert. Erbarmen und Geduld haben den Zweck, daß 


ſind ſie Urheber einer Erlöſung, der das Gericht ein M 
zur Rettung wird. Weil Gott Richter iſt und 
darum muß er zunächſt auch Geſetzgeber fein d. h. 
ſtäbe ſeines Gerichts den Menſchen erſchließen. Dieſe 
ſtäbe erwachſen aus dem freien Willen Gottes, ſchärfer n 
ausgedrückt aus der willkürlichen Satzung Gottes. 
ſchwere Problem nach dem Verhältnis des Sit 


in der Linie gelöſt, daß der Wille Gottes vollkomme 
ſtimmt, was ſittlich gut iſt, und jeweilig deſſen Ge 
zu ändern vermag und auch tatſächlich durch 
oder Umgeſtaltung ſchon vorhandener ſittlicher N 
ändert hat. Iſt ſo der offenbarte, abe 


et au 


fittliden Handelns, fo trägt bi 


N; 


— 
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des islamiſchen Lebensideales — in der Sprache 
der wiſſenſchaftlichen Überlieferung formuliert — durchaus 
heteronomen Charakter. Es iſt ein fremder Wille, 
der ſich zwingend dem Menſchen als Geſetz auflegt. Dem- 
entſprechend gibt es auf menſchlicher Seite im Grunde nur 
ein ſittliches Verhalten, eine Tugend, nämlich Paa-Ge— 
horſam, unbedingte Beugung unter den Willen Gottes, 
auch wenn man ihn nicht begreift und er kein innerliches, 
vertrauensvolles Entgegenkommen auslöſt. Dem Geſetz und 
ſeiner gehorſamen Befolgung ordnet ſich alle menſchliche 
Betätigung, auch die religiöfe des Glaubens unter. Im 
Islam herrſcht eine Sittlichkeit, deren einer Beſtandteil 
die Religion iſt; zu den Pflichten des Menſchen gehört auch 
und zwar an vornehmſter Stelle der Glaube. Nach dem 
Worte eines der berühmteſten Theologen des Islam Al, 
Hhazali (11111) gilt: „Das Geſetz iſt tägliches Brot für 
jeden Gläubigen, die Lehre, die Dogmatik, iſt nur Arznei 
flüür ſittlich Kranke.“ 
Der ſittlich geforderte Glaube beſteht in 
dem Bekenntnis zu dem alleinigen Allah und 
zu Muhammed als ſeinem Propheten und in der 
N Ablehnung jeder Zugeſellung anderer Weſen — ſonderlich 
im Sinne der chriſtlichen Dreieinigkeitslehre — zum Weſen 
Gottes. Das gläubige Bekenntnis zu Allah als dem allein 
wirkſamen und alles vorher beſtimmenden Gotte ſchließt 
aber die ſittlich aktive Betätigung des eigenen Willens 
durchaus nicht aus, ſondern ruft dieſe im ſtärkſten Maße 
br e Der Koran bietet ſowohl Außerungen, die für wie 
ſolche die gegen die menſchtiche Willensfreiheit ſprechen, 
8 2 praktiſch aber — und darauf kommt es allein in unſerem 
Zuſammenhang an — hat im Islam der Gottesgedanke 
die ſtärkſte Aktivität des menſchlichen Willens 
2 aus gelöſt. Gott verlangt und wirkt Willensanſpannung. 
Dadurch hat das islamiſche Lebensideal und die entsprechende 
Betätigung jene ungeheure Stoßkraft erhalten, die in den 
. Bene des Islam fo gewaltige Erfolge Fe hat und 
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im Laufe der Geſchichte — trotz alles dazwiſchen liegenden 
Quietismus und Fatalismus — in der islamiſchen Welt 
immer wieder den Einzelnen und die Geſamtheit fanatiſiert. 

Der Wille Gottes und dementſprechend der menſchliche 
Wille richtet ſich aber nicht nur auf ſittliches Handeln, 
ſondern auch auf ſittliche Geſin nung. Hinter den 
äußeren Werken ſoll eine entſprechende Abſicht ſtehen, die 
erſt dem zum Teil im Anſchluß an die Tradition be⸗ 
ſtimmten kultiſchen und ſozialethiſchen Handeln ſeinen 
Wert verleiht: „Nicht darin beſteht die Frömmigkeit, daß 
ihr eure Geſichter in die Richtung nach Oſten oder Weſten 
wendet, ſondern die Frömmigkeit hat, wer glaubt an Allah 


und den jüngſten Tag und die Offenbarung und den Pro- 


pheten, und wer um ſeiner Liebe willen ſeinen Beſitz den 


Verwandten gibt und den Waiſen und den Armen und den 
im heiligen Krieg Stehenden und den Bettlern und für die 
Gefangenen, und wer das Gebet verrichtet und die Armen- 
ſteuer leiſtet, und diejenigen, die ihren Vertrag erfüllen, 
wenn ſie ihn geſchloſſen haben, und die geduldig ſind im 
Unglück und in der Not und zur Zeit der Widerwärtigkeit: 
jene ſind es, die das Rechte erkennen, und jene ſind die 


Gottesfürchtigen“ (Koran Sure II). Über der Moſchee 


in Kairo, dem wiſſenſchaftlichen Zentrum der muhammedani⸗ 
ſchen Welt, ſteht noch heute die Inſchrift: „Die Taten 
werden nach den Abſichten beurteilt und jedem Manne wird 
angerechnet nach dem Maß ſeiner Abſicht.“ Kennt demnach 
das islamiſche Lebensideal wie Jeſus die Forderung einer 
entſprechenden Geſinnung und will es — wie Kant — den 
Wert einer ſittlichen Handlung nach dem Motiv beurteilt 


wiſſen, ſo iſt dagegen der Inhalt der geforderten 


Handlungen ein buntes Gemiſch kultiſcher, 
rechtlich⸗-politiſcher und ethiſch-ſozialer Hand⸗ 
lungen im engeren Sinne. Das ſittliche Handeln 


iſt noch nicht in ſeiner Eigenart rein erfaßt und aus der 


Identifikation und Verklammerung mit den Betätigungen 


auf anderen Gebieten gelöſt. In der erſten, der mekkani⸗ 
| 1 2 3 
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ſchen, Periode der Offenbarung Muhammeds tritt das rein 


3 Sittliche, das uns allein näher intereſſiert, ſchärfer hervor. 
In Analogie zum Dekalog und in Abwehr beſonders in 
Arabien verbreiteter unſittlicher Handlungen heißt es: 
Behandelt die Eltern mit Güte, tötet nicht eure Kinder, 
begeht nicht Unſittlichkeiten, tötet nicht die von Gott für 
Anveiletzlich erklärte Seele. Rührt nicht das Gut der 
Waiſen an. Gebt rechtes Maß und Gewicht. Wenn ihr 
redet, jo redet wahr, haltet den Vertrag Gottes.“ Eine 
große Reihe ſittlicher Forderungen ſind auch in Sure XVII 
des Korans zuſammengeſtellt: „Und ergebt euch nicht der 
1 Unzucht, ſie iſt etwas Abſcheuliches und ſchlechten Weges! 


Und tötet keine Perſon, die Allah zu töten verboten hat. 
Fe Und tretet nicht an das Eigentum der Waiſen heran. Und 
haltet das Maß ein, wenn ihr meſſet und wäget mit richtiger 
i Wage. Und ſpüre nicht dem nach, wovon du feine Kenntnis 
haft. Und ſchreite nicht auf der Erde hochmütig einher, 
denn wahrlich du wirſt die Erde nicht zertrümmern und 
J die Berge nicht an Umfang erreichen. Alles jenes iſt ſünd— 
haft und deinem Herrn verhaßt.“ Es ſind elementare 
Forderungen bürgerlicher Sittlichkeit, die hier und in 
anderen Zuſammenfaſſungen geltend gemacht werden; fie 
bewegen ſich in der Höhenlage des altteſtamentlichen Deka— 
: loges und der konſuzianiſchen Ethik, nicht aber in derjenigen 
der israelitiſchen Propheten und der Bergpredigt Itſu. 
Dem griechiſchen Prinzip des Maßes entſprechen fie mehr 
3 als dem des Heroismus, wenn etwa die Forderung, den 
Verwandten zu geben, was ihnen zukommt, ſofort die Ein— 
ſchränkung nach der anderen Seite erfährt: „doch ſei nicht 
zu verſchwenderiſch“. Gemeſſen an ihrer Zeit und 
Umwelt ſchließen allerdings auch dieſe maß— 
vollen Gebote ein nicht geringes Maß fitt- 
licher Kraft in ſich, wenn ſie im Lande der Blut— 
rache das Nichttöten verlangen, wenn fie bei wahlloſem 
Geſchlechtsverkehr dem ſexuellen Leben ſtarke Beſchrän— 
kungen auferlegen. i 
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Asketiſche Betätigungen ſind — trotz des 
gegenteiligen Scheines — nicht eigentlich charakte⸗ 
riſtiſch für das muhammedaniſche Lebens ⸗ 
ideal in feiner endgültigen Ausgeſtaltung. 
Auch hier hat wohl eine Wandlung von weitgehen- 
der Weltzurückgezogenheit zur Weltbejahung ſtattgefunden: 
„Die Urſprünge des Islam waren im Zuſammenhang mit 
dem Bewußtſein abſoluter Abhängigkeit von Gedanken der 
Weltverneinung beherrſcht, das züchtete eine asketiſche Stim⸗ 
mung. Noch ehe Muhammed die Augen ſchloß, und be⸗ 
ſonders bald nach ſeinem Tode war die Loſung eine andere 
geworden. An Stelle der Weltverneinung trat die Idee 
der Welteroberung“ (Goldzieher: Vorleſungen S. 139 ff.). 
Gewiß bleibt das Faſten in den dafür beſtimmten Zeiten 
und Formen ein Grundgebot des Islam. Aber ſeine Be- 
gründung liegt nicht wie bei den asketiſchen Lebensidealen 
in der Verwerflichkeit und Vergänglichkeit der irdiſchen 
Güter überhaupt, ſondern das Gebot des Faſtens iſt nichts 
anderes als eine Probe, ob man Gottes Willen gehorcht, 
wenn er auch ohne poſitiven Grund einmal eine ſolche 
Betätigung verlangt. Dabei wird noch ausdrücklich darauf 
verwieſen, daß es ſich um keine ſchweren Gebote handelt 
und Gott ſelbſt ſchon die nötigen Erleichterungen gibt, die 
unmöglich wären, wenn die Askeſe einen unumgänglichen Be⸗ 
ſtandteil des Sittlichen ausmachte: „Gott will es euch leicht 
machen, er will es euch nicht ſchwer machen, auf daß ihr 
die volle Anzahl Tage faſtet und Gott preiſet, weil er euch 
geleitet hat. . . . Es iſt euch erlaubt, in der Nacht während 
des Faſtens mit euren Weibern zu verkehren.“ „Eſſet alle 
wohlſchmeckenden Tiere, die wir euch geſchenkt haben und 
dankt Gott, wenn ihr ihm dient. Er hat euch nur die 
gefallenen Tiere, Blut und das Schweinefleiſch verwehrt.“ 
Auch im ſexuellen Verkehr ſoll kein asketiſcher Rigorismus 


ſich einſtellen, ſondern nur das Übermaß unterbleiben; 5 


„O ihr Gläubigen! Verbietet nicht die Annehmlichkeiten i 
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ſen, was Allah euch erlaubt hat, und übertreibt nicht! 
ah liebt die Übertreibenden nicht“ (Sure V). 


itik, unmerklich und ſelbſtverſtändlich gehen die ſitt— 


ſche Aktivität über. Schon der Koran und erſt recht 
die an ihn ſich anſchließenden — durch das römiſche Recht 
ſtark beeinflußten — Fickhbücher tragen in weiten Strecken 
1 ehr das Ausſ en eines corpus iuris als eines Katechis— 


Ans des Erbrechtes eingehen. Das freie Liebesopfer, 
die Brüder als Almoſen beſtimmt, wird ſchon zu 


itlich geforderte Steuer, über die genaue Beſtimmungen 
chtlich ihrer Erhebung und Verwendung erlaſſen wurden. 
nur die innere ſittliche Bereitwilligkeit zur Steuer— 
lung wird unter die religiös ⸗ſittlichen Pflichten auf— 
men — das geſchieht bei Jeſus und Paulus auch — 


die religiöſe Geſetzgebung einbezogen. Wie Ehe und 
rtſchaftliches Leben wird erſt recht der Staat von der 
M ; 


nzip abſoluter, geiſtlich-rechtlicher, theokratiſcher Herr- 
rbaut, nach außen auf das Prinzip der Gewalt und 
g ges gegründet. Der Krieg erſcheint nicht als ein 


y als ein in der . en EN 
3 er iſt vielmehr eine ſittliche Forderung des 
ten ſelbſt. „Kämpfet wider jene, die nicht glauben 
h und an den jüngſten Tag und nicht für verboten 


n Beſitzern der Offenbarung nicht die wahre Reli- 
bis Eu fie eigenhändig den Tribut bezahlen 
EN 


Anweiſungen in geſetzgeberiſche Maßnahmen und 


auch die wirtſchaftstechniſche Form der Steuer wird 


was Allah und ſein Bote verboten haben und die 
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und gedemütigt find“ (Sure IX). Die Krieger ſtehen darum 
unter dem beſonderen Schutze Allahs und haben (inen 
größeren Lohn zu erwarten: „Nicht gleich ſind diejenigen 
von den Gläubigen, die ohne Not zu Hauſe bleiben und die⸗ 
jenigen, die kämpfen auf Allahs Wegen mit ihrem Gut und 
Leben: bevorzugt hat Allah die mit ihrem Gut und Leben 
Kämpfenden vor den zu Hauſe Bleibenden um einen Grad; 
denn allen hat Allah das Schönſte verſprochen, doch die 
Kämpfenden bevorzugt Allah vor den Bleibenden um großen 
Lohn“ (Sure IV). Der heilige Krieg iſt nicht eine Zufalls⸗ 
erſcheinung oder eine Abirrung in der Geſchichte des Islam, 
ſondern ſittlicher Wille und Gabe des Propheten jelbit: 
„Es iſt das blutige Schwert, das Muhammed ſchwingt, 
um ſein Reich herbeizuführen. Der materielle Kampf war 
das Vermächtnis, das er feinen Nachfolgern überließ“ (Gold⸗ 
zieher: Vorleſungen 22). Dieſe Stellung zum Kriege iſt 
nur ein Exponent, ein konſequenter Ausgang eines Grund⸗ 
prinzipes der muhammedaniſchen Ethik. Sie will ein 
Reich in dieſer Welt bauen und indem ſie dieſe 
Welt mit all ihren Erſcheinungen und Sozial⸗ 
formen wie Familienleben, Wirtſchaftsleben, 
Staat und ſpäter auch die wiſſenſchaftliche 
und künſtleriſche Kultur geſtalten will, iſt ſie 
genötigt, die Eigengeſetzlichkeit dieſer Ge⸗ 
biete und die Mittel ihrer Durchſetzung in die 
Ethik aufzunehmen. Nicht Gottes Wille als eine ber 
ſondere weltüberlegene Größe wird zur Norm des welt⸗ 
lichen Lebens, ſondern dieſes läßt ſeine Tendenzen und 
Mittel als Willen Gottes erſcheinen. Der Muhamme⸗ 
danismus hat keine eigene religiös-fittlide 
Sozialſorm wie die Kirche geſchaffen; damit iſt 
er zwar all den Schwierigkeiten aus dem Wege gegangen, 
die in dem Verhältnis einer beſonderen religiös - fittlichen 
Gemeinſchaft mit eigenen Geboten und Ordnungen zu den 
innerweltlichen Sozialbildungen liegen, aber er hat auch 
raſch feine Eigenſtändigkeit und ſeine Salzkraft verloren; 
SE, 
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die Schwerkraft des Naturgegebenen und geſchichtlich Ge— 
wordenen drängt die ſittlich - religiöjen Impulſe der Offen- 
barung zurück und geſtattet höchſtens eine äußere Ein— 
dämmung des Unſittlichen. 

So bietet der Islam auf der einen Seite 
den vollendetſten Typus einer Durchführung 
= eines ſittlichen Lebensideales in den ſozialen 
. Gebieten der familiären, wirtſchaftlichen, 
ſtaatlichen und kulturellen Gemeinſchaft; auf 
der anderen Seite aber auch das Bild der voll⸗ 
kommenſten „Verweltlichung“ des ſittlichen 
1 Ideales, das faſt ganz wieder auf das Niveau 
der Natur und des Rechtes, der angeborenen 
> Neigungen unddes geſetzlichen Zwanges herab- 
fſinkt. Die Formel einer „religiöſen Zwangskultur“, die 
= auf die mittelalterliche und altproteſtantiſche Chriſtenheit 
nur bedingt zutrifft, ſpiegelt den Tatbeſtand auf islamiſchem 
Gebiet vollkommen zutreffend wieder. Die islamiſche Ethik 
iſt eine innerweltliche, ſoziale Rechtsethik, die einen geſetz— 
gebenden Gott zu ihrem Urheber und einen richtenden Gott 
* zu ihrem Belohner hat. — 

Wie das Lebensideal Muhammeds tranſzendent ver⸗ 
ankert iſt, jo iſt auch feine Zielſetzung eine tran- 
Izendente. Trotz aller theoretiſchen Behauptung der 
Allwirkſamkeit Gottes iſt der Menſch in ſeinem dies— 
ſeitigen Leben ganz auf feinen Willen und deſſen ſittliche 
Betätigung angewieſen. Gott greift nicht ein, er ſendet 


>r 


a ſeinen Sohn oder Geiſt. 1 erſt am Ende der 


er des Motiv der Ethik 95 5 Ha Das 
er Lebensideal trägt in der 
Tat die Züge eines religiös⸗tranſzendenten 
ee mas, Himmel und Hölle ſind entſcheidende 
Cr Ei für das Handeln. „Und diejenigen, die glauben 
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und die guten Werke tun, ihnen wird Verzeihung zuteil 


und großer Lohn“ (Sure XXXV). Allein das Jenſeits wird 
in dem Maße mit den Farben des Diesſeits gemalt, daß 
kaum eine religiös -tranjzendente Welt in ihm aufleuchtet. 
Im Unterſchiede zu der Eschatologie des Zarathuſtra, aus 
der manche Bilder wie das von der Totenwage herüber- 
genommen ſind, iſt im Islam alles ſtärker materialiſiert, 
verſinnlicht. In Sure LVI wird die Teilung in zwei 
Gruppen zur Rechten und zur Linken geſchildert. Von der 


erſteren heißt es: „Es umgeben ſie unvergängliche Knaben 
mit Schalen und Krügen und einem Becher von ſprudeln⸗ 


dem Weine, von dem ſie nicht Kopfweh bekommen und nicht 
trunken werden, und mit Frucht, wovon ſie nur wollen, 
und mit Fleiſch von Geflügel, wovon ſie nur immer ver⸗ 
langen. Und Mädchen mit dunklen, großen Augen gleich 
der eingeſchloſſenen Perle zum Lohne für das, was ſie taten. 
Sie hören dort kein Geſchwätz und keine Bezichtigung, 
außer ein Wort: Friede, Friede.“ Von den Inhabern 
der Linken dagegen wird geſagt: „In Gift und Siede⸗ 
hitze. Und im Schatten von Rauch, nicht kühl noch wohl⸗ 
tuend. Dann, o ihr Irrenden, ihr Leugner, werdet ihr 
wahrlich eſſen vom Baume Zaküm und davon eure Bäuche 
füllen und darauf ſiedendes Waſſer trinken wie durſttolle 
Kamele.“ Dieſe „Materialiſierung“ und Ver⸗ 


diesſeitigung auch der Jenſeitsvorſtellungen 


ſpiegelt nocheinmal mit Deutlichkeit den irdi⸗ 
ſchen Grundzug der islamiſchen Ethik wieder. 
Die Erde iſt ſtärker als der Himmel, ihre Unterwerfung 
und ihr Gewinn bietet das eigentliche Ziel. Wie Muhammed 
ſelbſt — um einmal Feuerbachſche Ausdrücke anzuwenden — 
aus einem „Kandidaten des Jenſeits“ immer mehr zu einem 


„Studenten des Diesſeits“ wurde, ſo ſenkt ſich auch der 


Flug ſeines Lebensideals immer wieder zur irdiſchen Welt 
auch da, wo es die Wolken des Himmels zu erreichen und 
zu überſteigen ſcheint. Am Ende iſt der Unterſchied zwiſchen 


den Gläubigen, die im Himmel Wein und Mädchen ge⸗ 
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n, und den alten Arabern, die ſich auf dieſer Erde 
Wein, Weib, Geſang erfreuten, nicht allzu groß. Nur 
Bekömmlichkeit des himmliſchen Weines, der keine Kopf— 
zmerzen mehr verurſacht, iſt größer, und die Augen der 
hen find tiefer und dunkler geworden. . 

Man kann es verſtehen, wenn gerade das islamiſche 
ebensideal nicht nur innerhalb des Chriſtentums, ſondern 
uch in der neueren Geiſtesgeſchichte beſonders gering gewertet 
t. Hegels Optimismus hat keine Stelle gefunden, um 
Muhammedanismus im Aufſtieg der Religionsgeſchichte 
nen Platz anzuweiſen, und Schopenhauers Peſſimismus 
t im Islam die ſchlechteſte aller Religionen geſehen, weil 
ganz weltbejahend in ihrem ſittlichen Ziele ſei. Uns 
in allerdings das islamiſche Lebensideal nicht begeiſtern. 
uddha und Zarathuſtra find als Menſchen größer und 
Ideale ſtehen höher, und ſelbſt Konfuzius erſcheint 
erwandter und ſeine Geſtaltung der Welt mit weniger 


ittlichen Zügen belaſtet. Muhammeds Ideal iſt die 
e und nicht nur die unoriginalſte, ſondern 
h geringite Schöpfung des Oſtens in der Ge— 
hte der Lebensideale. Und doch iſt es das wirk— 
geworden, gerade dasjenige, das ſich über ſeine Heimat 
weiteſten ausgebreitet hat und das auch die Menſchen, die 
angen, im wirklichen Leben zu entſprechendem Handeln 
t hat. Ein neuerer Philoſoph — Hermann von 
ng — findet ſogar, daß der Islam und der luthe— 
ſtantismus die ſtärkſten Charaktere geſchaffen 
r fühlen uns zu einem ſolchen Urteil nicht be— 
s geht über das hinaus, was Menſchen feſtſtellen 
aber ſein Vorhandenſein ſoll uns auch hier im 
rfen vorſichtig machen. Höchſte Ideale ſchaffen in 
klichkeit nicht immer ihnen entſprechende Menſchen, 
der Treue und im Gehorſam gegen kleine 
die Menſchen öfter nicht nur über ihren 
ndern auch über Ideale hinaus. Vielleicht 
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iſt das gerade dem muhammedaniſchen Lebensideal gegen- 
über der Fall!). 
F * * * s 
In der Mitte des erſten Jahrtauſends vor Chriſtus 
und in der Mitte des erſten Jahrtauſends nach Chriſtus 
hat Aſien der Menſchheit zuſammen vier Ideale geſchenkt. 
Für Konfuzius iſt das Ideal die rechte Geſtaltung des 
irdiſchen Lebens in Familie und Staat; Buddha ſieht es 
in der vollen Erlöſung von dieſer Welt, die zum ewigen 
Tode führt. Zarathuſtra gibt dem irdiſchen Kampf den 
Zweck und Erfolg, die Entſcheidung für das Gute wider 
das Böſe bis in die Ewigkeit herbeizuführen. Muhammed 
will die Welt dem Willen Allahs in Gehorſam unterwerfen. 
Um die Wende der Zeiten, ein halbes Jahrtauſend 
nach der einen, ein halbes Jahrtauſend vor der andern 
erſchien in Aſien eine Geſtalt, deren Leben, Sterben und 
Auferſtehen aller irdiſchen Arbeit einen unendlichen ſittlichen 
Wert aufprägte, den Tod nicht als Ziel, wohl aber als 
Mittel zum Siege verſtehen lehrte und das ewige Leben 
in Gottes und der Brüder Gemeinſchaft an das Ende 
ſtellte. „Ich lebe und ihr ſollt auch leben.“ Eineinhalb 
Jahrtauſend ſpäter hat ein deutſcher Chriſt dies Lebens⸗ 
ideal der Menſchheit, in dem Aſiens Weisheit geborgen, 
aber auch überwunden war, in der ſchlichten Form zu⸗ 
ſammengefaßt: „auf daß ich in ſeinem Reiche unter ihm 
lebe und ihm diene in ewiger Gerechtigkeit, Unſchuld und 
Saugen 8 9% V 2 a 
) Literatur: Ich nenne nur einige neuere Werke, in denen ſich 
die tere Literatur verzeichnet findet. Hell: Die Religion des Jelam. 
I. Von Muhammed bis Ghazali, Jena 1915, dem die angeführten 
Koranzitare zum guten Teil enmommen ſind. Goldzieher: Vorleſungen 
über den Jelam, Heidelberg 1910, und von demſelben Tee Die 
Religion des Islam in „Kultur der Gegenwart“ (Teil I, 3). Haas: 
Das Bild Muhammeds im Wandel der Zeiten in cl dn für Miſſions⸗ 
kunde und Religionswiſſenſchaft“, Berlin 1916, 31. Jahrg. J. Richter: 
Evangeliſche Miſſionskunde, Leipzig 1920, S. 142 2 ff. 
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Von Herrn Prof. D. R. B. Grützmacher, Erlangen erſchienen 


u der neuen Kirchlichen Zeitschrift: 


die Stellung E. v. Hartmanns u. feines Kreiſes 
zu Religion und Chriſlentum 1907 (Jahrg. 18) Heft 7 2.40 
tters Chriſtliches Dogma 1911 („ 22) „11 2.0 
itrage zur Geſchichte der Ordination in der 
roteſtantiſchen Kirche 1912 „ 250) „ 5 20 
ſleptiſche Stellung zur Geſchichte in der 
ſyſtematiſchen Theologie der Gegenwart 1912 „ 23) „ 9 2.40 
religiöſe Charakter des Dogma r Ra 
Prinzipien von Griſars Jutherforſchung 1913( „ 24) „ 11 2.40 
dns der neuteſtamentlichen Ethik 
in der Gegenwart 1914 („ 25) „ 1 240 
Durchführbarkeit der chriſtlichen Ethik in 
der Gegenwart 1914( „ 25) „ 9 2.40 
Franz In piam memoriam 1914( „ 25) „12 20 
Beſen und Grenzen des christlichen Irrationa⸗ 
lis mus 19140 „ 25) „ 11 2.40 
und Neuproteſfantismus. Die geiſtes und 1915( O26) „10,11,12 
theologiegeſchichtl. Entwicklung d. Problems je 2.40 
Die alt- und neuproteſtantiſche Auſſaſſung von 19160 ü, 27) „ 78,9, 10 
der Kirche je 2.40 
d. und Neuproteſtantiſche Ethik 19170 „ 28) Zu.f.je2.40 
die neuproteſtantiſche Ethik 1918 („ 29) „ 5240 
tjipien der lutheriſchen Ethil bei Ihmels 1918 0 „ 29) „ 6 2.40 
rſchülterung des Evolutionismus in der . 
ufhaftl,. Arbeit der Gegenwart 1919 Q 300 2240 
5 1919 („ 30) „ 12 3.— 
eſchichtsphiſoſophiſchen Prinzipien in 
. 1 Der Anterg. d. Abendlandes 1920 ( „ 31) „ 7 4.— 


eri ſche Verlagsbuchholg. Dr. Werner Scholl, Leipzig 
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Bon Herrn Prof. D. R. H. Grützmacher, Erlangen erſchienen 


in der Theologie der Gegenwart: 
Jahrg. 1907 Heft 2 Syſtemat. Theol. v. R. H. Grützmacher. 4 = 1.50 apart 


” 1908 ” 1 ” ” 2 1.60 " 

„ 1909 „ 1 n 15 5 42 80 1.60 „ 

” 1910 ” 1 „ ” n (45 ©.) 1.60. ” 

ask ren | 5 0 „ u. Praktiſche Theologie von 
K. Dunkman n. (89 S) 2.80 

191 5 7 „ u. Praktiſche Theologie von 


K. Dunkmann (85. S.) 2.80 


51913 „ 1 5 5 „ u. Praktiſche Theologie von 
A. Uckeley. (118 S.) 3 60 

0 „ : 8 55 (53 S.) 1.80 apart 

” 1915 n 1 " ” ” (46 ©. ) A 60 ” 

77 1916 1 1 " ” U (40 ©. ) 1. 60 * 

„ 1917 „ 1 £ ke 5 (48 S.) 2— „ 

„4918 1 f ; 0 148 S. 2— , 

” 19 | 9 [2 1 ” * 77 8 S. E. 2. 40 ” 
1920 1 7 55 646 S.) 3. . 


Don Univ.⸗Prof. R. H. drützmacher. 

Jiet 10 0 Vierte verbeſſerte u. verkürzte Auflage. 

1919. VI, 144 . M. 4.80, kart. M. 8.30 
Inhalt: Nietzſches Leben und Charakter. — 
Nietzſches Werk. — Nietzſches Stellung zu Kultur, 
Kunſt und Wiſſenſchaft. — Nietzſches Stellung zum 
Leben des Einzelnen und den ſozialen Gemeinſchafts⸗ 
formen. — Nietzſches Stellung zu Moral, Religion 
und Chriſtentum. — Nietzſches Grundideen: Der Wille 
zur Macht, der Uebermenſch, die ewige Wiederkunft 
aller Dinge. > 
Prof. D. Pfennigsdorf⸗Bonn ſchreibt im 
„Geiſtestampf d. Gegenwart““: 
Das Buch von Grützmacher iſt m. E, die beſte 
Schrift, die wir von theologiſcher Seite iber Nietzſche 
haben. Daß der Verfaſſer ſich entſchloſſen hat, den 
Inhalt noch mehr zuſammenzudrängen, kann der 

Lektüre nur zugute kommen. 


Das Literariſche Ceutralblatt urteilt: 

„Die im Charakter akademiſcher Vorleſungen sine ira et studio Perfect 
Schrift hat ſich durch ihre objektive Darſtellung und Beurteilung die Gunſt 
weiter Kreiſe erworben, ſodaß ſich bereits die 3. Auflage notwendig macht, die 
nach den neueſten Erſcheinungen der Nietzſche-Literatur hoeren und zugleich s 
etwas gekürzt iſt.“ ar 


A. Deichert’fche Verlagsbuchhdlg. Dr. Werner Sell, eee | 
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Alt- und Reuproteſtantismus. 


Eine geiſtes⸗ und thedlogiegeſchichtliche Unterſuchung von Prof. 
D. R. H. Grützmacher, Erlangen. 1920. XII. 119 S. M. 15.— 


5 0 

Cextbuch zur ſyſtematiſchen Theologie 

und ihrer Geſchichte. Von Prof. D. N. B. Grützmacher. 1919. VIII, 

208 S. M. 14.40, geb. M. 16.20 

\ Inhalt: Die altluther. Theologie — Schleiermacher u. d. von ihm beein— 
flußte Theologie u. Religionsphiloſophie — R. Rothe u. f originale Weiterführung 
Schleiermacher und Hegels — Schelling — Die Erlanger luther. Theologie — 
Konfeſſionell luther. Theologie — Poſitive Theologie der Gegenwart — Das 
Wiederaufleben Kants und des Neukantianismus — Ritſchl u. d. Ritſchlſche 
Schule — Heim Neuproteſtant. u. religionsgeſchichtl. Theologie — Perſonen⸗ 
regiſter Sachregiſter. 


+ + + 

Sindien zur ſiſtematiſchen Theologie. 
Von Prof. D R. 5 Grützmacher. 

f 1. Die Quelle und das Prinzip der theologiſchen Ethik im chriſtlichen 

Charakter. 1905. 98 S. M. 3 20 

2. Hauptprobleme der gegenwärtigen Dogmatik. Die Forderung einer 

modernen poſitiven Theologie. 1905. 111 S. M. 3.60 

3. Eigenart u. Probleme d. poſitiven Theologie. 1909. 132 S. M. 5.20 


Tuthers ewiges Evangelium 
in feiner religionsgeſchichtlichen Eigenart. Von Prof. D. N. H. Grütz⸗ 
macher. 1918. M. —.70. i 


- Monistische u. christliche Ethik im Kampf 


von Prof. D. R. H. Grützmacher. 1913. 70 S. = 3.20 
IJInhalt: Die materialen Ziele d. moniſt. Ethik (Stellung z. Nietzſche, An— 
ſchauungen von Horneffer, Oſtwald, Maurenbrecher, Unold, Häckel, Kleinſorgen, 
Jodl); Die formale Beſtimmung der Sittlichkeit in der moniſt. Ethik; Monte 
ſtiſche Einreden gegen die chriſtliche Sittlichkeit. 

. Konſervative Monatsſchrift: Dieſe in glänzender Sprache geſchriebene 
Streiiſchrift gegen den Monismus verdient allſeitige Beachtung. 


Geschichte und Kritik der neueren Theologie 


6 ins be ondere der ſyſtematiſchen ſeit Schleiermacher, von Er. H. N. v. Frank. 
Bearbeitet und bis zur Gegenwart fortgeführt von R. H. Grützmacher, 
1 (Fehlt zur Zeit.) 


A. Deichert’fche Verlagsbuchholg. Dr. Werner Scholl, Leipzig 
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Moderu-Poſitive Vorträge 
Von Prof. D. N. H. Grützmacher. 1906. 217 S. M. 7.— 

Inhalt: Modern u. poſitiv i. d. Tueologie d. Gegenw. Die Theologie 

d. Offenbarung u. d. Th ologie d. Geheimniſſes Evolution o. Offenbarung? Die 

Religionegeſchichte eine Zeugin f. d. Wahrheit d. Chriſtentums. Was läßt ſich 

aus den Erörterungen d. letzten Jahre ü. d. Weſen des Chriſtentums lernen ? 

Jeſu Auferſtehung u. d. Menſch d. Gegenwart. Luthers vorbildliche Stellung 

u Wort u. Geiſt. Das evang. Verſtändnis d. Sakramente. Materialismus u. relig. 
rziehung. Der Tod und das Leben nach dem Tode. 


2 leibt 
Johannes bleibt! 
Eine Glaubenslehre für die chriſtliche Gemeinde Von Brof- 
D. R. B. Grützmacher. Zweite Auflage. 1919. 105 S. M. 3.85 

Inhalt: Johannes Zeugnis iſt wahrhaftig. — Gott — Chriſti göttlicher 
Anfang — Gott ward Menſch — Jeſu Ausgang — Der heilige Geiſt — Die 
Herrſchaft der Sünde — Der Chriſten neues Leben in der Zeitlichfeit — Der 
Chriſten ewiges Leben. 5 


Gegen den religiöſen Rückſchritt! 
Der Dreieinige Gott! Jcſusverrhrung oder Chriſtusglaube ? 
Vier Vorleſungen von Prof. D. N. H. Grützmacher. 1910. 95 S. M. 4.— 


Das Salz der Erde. 


Ein Wort an die junge Männerwelt von Prof. D. R. H. Grü macher. 
2. Auflage. 1917. 13 S. 1 40. 


Münch.-Augsb. Abendz. : I 
Es jind eruſte Worte an unſere jungen Männer, voll ſittlichen Ernſtes und religisſer Tiefe 
und dabei von großer Klarheit und Freiheit. Wir möchten die kleine Flugechrift warm empfevlen. 


Wort und Geist. e e 


mittel d. Wortes. Von Prof. D. N. B. Grützmacher. 1902. VIII. 312 S. M. 11.— 


Die Haltbarkeit des Kanonbegriffs 
von Prof. D. N. J. Grützmacher. 1908. 22 S. KR, 1.20. 
A. Heichert'ſche Verlagsbuchholg. pr. Werner Scholl, Leipzig 
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Vademecum für angehende Theologen 


von Dr. Fr. 8: N. u. Frank. Zweite Auflage bearb. u. gekürzt von 
Prof. D. R. H. Grützmacher, Erlangen. 1918. 265 S. M. 11.—, geb. M. 13.— 
® Inhalt: I. Lebensausſichten. — II. Den Aufrichtigen läßt es Gott ge⸗ 
lingen. — III. Anfang d. Univerſitätsſtudiums. e Theolog. 
Schwierigkeiten a. d. Univ. Schriftleſung u. Gebet. $ ildung d. theolog. Ueber⸗ 
ö Sauen Studium d. Philoſophie. Studium d. allg. Religionsgeſchichte. Stu⸗ 
dium d. alt. Sprachen u. d. Deutſchen. Studium d. hebr. Sprache. Gewinn 
„e. allgem. Bildung. — IV. Univerſitätsleben. Univerſitäten i. Mittelalter u. i. 
d. Reformationszeit. Univerſitäten i. 17. u. 18. Jahrh. Univerſitäten i. 19. 
u. 20. Jahrh. Entwicklung d. Studententums i. 19. Jahrh. Akadem. Freiheit. 
Gemeinſchaft u. Freundſchaft. Student. Gemeinſchaftsformen. Verbindungsweſen. 
Verlobungen. Wahl d. Pfarrfrau. Chriſtl. Verbindungen. Duell. Kollegbeſuch. 
Wechſel d. Univ. — V. Mitte u. Ende d. Univerſitätsſtudiums. Studium d. 
ſyſtemat. Theolog. Naturwiſſenſchaftl. Probleme. Erkenntnistheorie. Natürl. 
u. geiſtl. Erkenntnis. Kirchl. Lehrentwicklung. Oekumen. Luthertum. Theologie 
d. alt. Kirche u. d. Mittelalters. Luther u. Melanchthon. Luther. Bekenntnis⸗ 
ſchriften. Dogmatik d. 16. u. 17. Jahrh. Pietismus, Philoſophie, Rationalis⸗ 
mus. Moniſtiſche Philoſophie. Schleiermacher. Aelt. liberale Theologie. Neuere 
kirchl. Theologie. Ritſchlſche Theologie. J. Kaftan u. W. Herrmann. Harnack. 
Die „hiſtor.“ Jeſusbilder. Religionsgeſchichtl. Theologie. Neuproteſtantismus. 
Erlanger Theologen: Hofmann, Frank, Ihmels. Bibl. Theologie: Cremer u. 
Kähler. Predigt u. Katecheſe. Eth. Predigten. Erſte Predigten. Liturgie, Kirchen⸗ 
lied, Erbauungsliteratur. — VI. Perſönliche Lebenshaltung. Jugendlichkeit. Depo⸗ 
ſition. Mannheit. Amtswürde. Verfeſtigung. Geiſtige Selbſtzucht. Selbſtbe⸗ 
herrſchung. Haltung. Ihr ſeid Chriſti. Alles iſt Euer. 


Tebensideale der Menſchheit. 


1. Heft: Dürer, Michelangelo, Rembrandt, Von Univ.-Prof. 
a N, Ben Preuß, Erlangen. 1918. 83 S. kart. M. 6.50 
2. Heft: Konfuzins, Buddha, Zarathustra, Muhammed 
a Von Und. Prof N. H. Gruͤhmacher, Erlangen. 2. Aufl. Mit 
1 2 einem Bildnis Muhammeds. 1921. 92 S. M. 6.—, geb. 8.50 

3. Heft: Bach, Mozart, Wagner, Von Univ.-Prof. Hans Preu 
3 zn. 1619. 10 8 an Aa 
Vergangenheit und Gegenwart: „Obwohl auf eingehendſter, hiſtoriſcher 
e äſthekiſcher Deutung der Kunſtwerke beruhend, iſt dies feine kleine Büchlein 


man bewundern muß, ſind die Wege dieſer drei Heroen Typen menſchlicher 
üwicklungsgänge ... Das Büchlein iſt ebenſo gedankenreich wie formvollendet. 
de Zeile offenbart den hiſtoriſchen Denker, den Kunſtkenner, den Sprachkünſtler. 
ſinnliche Leſer empfehlen wir es aufs wärmſte.“ 


A. eichert ſche Berlagsbuchhdlg. Dr. Werner Scholl, Leipzig 
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Die Grundwahrheiten der christl. Religion. 


Von Prof. D. Dr. R. Seeberg-Berlin. Siebente Auflage. 1921. VI, 
182 Seiten. M. 12.—, geb. M. 16.— 
Inhalt: Urſpr. u. Weſen d. Religion. Religionen d. Menſchheit u. d. 
abſol. Religion. Chriſtentum als d. abſol. Religion. Beweis der abjol, Religion 
Glaube u. Liebe. Chriſtentum als poſitive Religion. Kirchl. Dogma. Offen⸗ 
barung Gottes in J. Chriſto. Der freie Menſch u. d. allwirkſame Gott. Weſen 
der menſchl. Sünde. Urſprung u. Ausbreitung d. Sünde, d. Erlöſer d. Sünde. 
Perſon J. Chriſti. Werk Chriſtt. Gemeinde J. Chriſti. Entſtehung u. Ent⸗ 
wicklung d. neuen Lebens d. Chriſten. Der ſittliche Kampf um das neue Leben 
und ſein Ziel. i 
Ewi eg Leben Don Geh.-Rat Prof. D. Dr. 
8 * R. Seeberg, Bern. 

4. und 5. Auflage. 1920. VIII, 112 S. M. 6.— : 
Inhalt: 1. Die Leidtragenden. 2. Leben, altern, ſterben, totſein. 3. Das 
geiſtige Ich und die materialiſtiſche Seelenlehre. 4. Fortexiſtenz und Fortleben. 
Die Religionsgeſchichte. 5. Die verſtandesmäßige Betrachtung der Welt. 6. Die 
Welt als Leben und Wille. 7. Die Erfaſſung des Lebens. Empfindung, Wille, 
Denken. 8. Das geiſtige Leben. 9. Der Geiſt und die Geiſter. . Ewiges 
geiſtiges Leben, Seligkeit. 11. Die Zerſtörung des ewigen ſeligen Lebens durch 
das Böſe. 12. Die Erlöſung zum Leben durch den Geiſt Chriſti. 13. „Auf⸗ 
erſtehung des Fleiſches“. 14. Das jüngſte Gericht im Neuen Teſtament. 15. Das 
doppelte Ende. 16. Unſere Furcht vor dem Tode. Das perſönliche Fortleben. 
17. Chriſtus die Höhe des Geiſtes u. das ewige Leben. 18. Das ewige Leben im 
deutſchen Kirchenlied. 19. Die Unreifen, Ungläubigen und das ewige Leben. 
20. Das Wiederſehen. 21. Die ewige Seligkeit. 22. Weltgericht u. Weltgeſchichte. 
23. Die Hölle. 24. Zwei Bilder. — Anhang: Das Rätſel des Spiegels. 2 
Was follen wir denn tun? 
Erwägungen und Hoffnungen von Geh. Rat Prof. D. Dr. B. Seeberg, Berlin. 
1915. 96 S. Zweite neubearb. Auflage. Mi. 4.— 
Inhalt: Die Frage. — Die innere Lage vor d. Kriege. — Die inneren 
Gegenſätze: „zwei Völker“. — Idealismus u. Realismus d. Weltanſchauung. — 
Die relig. Gegenſätze. — Der innere Gewinn d. Krieges. — Das nationale 
Empfinden. — Die Erkenntnis d. Böſen. — Idealismus u. Frömmigkeit. — Was 
ſollen wir tun? — Einwirkg. auf d. Jugend. — Die Aufg. d. Frauenwelt. — 
Die deutſche Eigenart. — Die Aufgabe d. Erkenntnis d. Böſen. — Der Weg 
z. Selbſterhaltung u. Entfaltung des deutſchen Weſens. — Verbindung der 
idea liſt. u. realiſt. Tendenzen. — Prakt. Chriſtentum u. Idealis⸗ 
mus. — Kirchl. Aufgaben d. Landeskirche. — Freie kirchl. Verbände. Kirchl. 
Parteien. — Die kirchl. Einigung. Deutſches Chriſtentum. Ueberwindung 
d. ſoz. Gegenſätze, d. innerpolit. ne Te — Die polit., 
arteien d. Zukunft, nationaler Sozialismus. n Ute 3 
Löſung d. ſoz. Spannungen. — Der Optimismus d. Hoffnung. — Rück⸗ 
blick und Ausblick. e 
A. Oeichertſche Derlagsbuchhdlg. Dr. Werner S ou, Le pzig 
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Eeclesiola in ecclesia. i tnioauungen 


k von Volkskirche und Frei⸗ 
willigkeitskirche in ihrer Bedeutung für die Gegenwart. Von Prof. D. Ger- 
hard Hilbert, Roſtock. 1920. IV, 96 S. M. 7.50 
3 Inhalt: J. Luthers Anſchauung v. Volkskirche u. Freiwilligkeitskirche. 
1. Das „Ideal“ d. eeclesiola in ecelesia. 2. Weſen, Aufgabe u. Geſtaltung d. 
Volkskirche; 3. d. Freiwilligkeitskirche. 4. Das Verhältnis der Freiwilligkeits⸗ 
kirche z. Volkskirche. II. Die Bedeutung d. Gedanken Luthers v. Volkskirche u. 
Freiwilligkeitskirche f. d. Gegenwart. 1. Grundſätzliche Erörterung. 2. Arbeit 
* Geſtaltung d. Volkskirche. 3. Wert, Bildung u. Aufgabe d. Kerngemeinden. 
1 Das Verhältnis d. Freiwilligkeitsgemeinde z. volkskirchlichen Gemeinde u. 
ihren Amtern. 
€ 
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Z oderne Zillensziele. 
Von Prof. D. G. Hilbert, 2. Auflage. 1919. 64 Seiten. M. 3.20 
Der Bille zum Nichts: Arthur Schopenhauer — Der Wille zur Macht: 
„Friedrich Nietzſche — Der Wille zum Glauben: Hamel. 1 
Theologiſche Literaturzeitung: 
y Die Aufſätze, die hier vereinigt find, darf man als in ihrer Art 
muſterhaft bezeichnen. Urſprünglich wohl als Vorträge gehalten, ſind ſie ein 
vorbildliches Beiſpiel guter Apologetik. Ein wirklich intereſſantes Thema: Was 
ſoll der Menſch wollen?, eine gründliche Auseinanderſetzung mit modernen 
iſtern (Schopenhauer, Nietzſche), ein einfacher Stil, eine durchſichtige 
Beweisführung, eine vornehme Behandlung des Gegners und nicht zuletzt ein 
Verzicht auf jede Phraſe: das ſind die Vorzüge dieſer Eſſays. ... Ich möchte 
dem Büchlein eine weite Verbreitung in jog. gebildeten Kreiſen wünſchen. 
be, 


= 
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Erla tz für das Chriſtentum. 
Von Prof. D. G. Hilbert. 2. Auflage. 1919. 80 S. M. 4.— 
Inhalt: Chriſtentum oder Kunſt? — Chriſtentum oder Wiſſenſchaft? — 
Ehriſtentum oder Moral? — Chriſtentum oder Religioſität? 
Württembergiſche Bundesblätter: 
Dieſes Buch möchte ich geſchrieben haben! Das hat Wahrheit u. Kraft. 
Es ſind klare Gedanken u. ſtarke chriſtl. Erfahrung, die hier reden ... Kauft 
8, leſt es, verbreitet es bei jeder Gelegenheit, auch unter Schülern der 
oberen Klaſſen höherer Lehranſtalten, in der Lehrer- und Beamtenwelt, unter 


allen „Gebildeten“. Es gibt Wehr⸗ und Nährkraft. 
Heiſte 


5 skampf der Gegenwart: 

„ Die Schrift bietet ein vortreffliches Hilfsmittel im Kampfe um die 

chriſtliche Weltanſchauung. Dringend erwünſcht ift ihre weitere Verbreitung 
ch Aufnahme in Bücherſammlungen und perſönliche Empfehlung. Zunächſt 

leſe man ſie ſelbſt. Pf. 


2 Heichertſche Verlagsbuchhdig. Dr. Werner Scholl, Lei i 
Ben ih 5 . 95 choll, Leipzig 
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Tauſend. 1919. 70 0 
Seipsiger Neueſte N. 

Daß. dieſe religii ewegt, iſt ſehr be⸗ 
greiflich. In all dem 3 2 2 — = unwillkürlich nach ſee⸗ 
liſchem Halt aus, und da kommt einem auch der Mann von Nazareth zu neuem 
Bewußtſein. Die Drews’ ſchen Vorträge mit ihrem Zweifel an der Geſcchtlichteit 
Jeſu hat an ihrem Teile auch jüngſt wieder die große Jeſus⸗Frage in Fluß 

ebracht. Da werden es viele mit en begrüßen, daß die Schrift unſeres 
Leipziger Univerſitätspredigers D. L. Ihmels ſoeben von neuem ihren Weg 
eht, eine bei aller wiſſenſchaftlichen Grundlage allgemein verſtändliche und warm⸗ 
Bde Abhandlung. 


Die Auferstehung Jesu Christi. van 


Vierte durchgesehene und ergänzte Auflage. 1917. 46 Seiten. M. 1 


Neichs bote: Die n der bibliſchen Auferſtehung, ihre 3 und die 
Entſtehung des Glaubens an die Auferſtehung wird hier lichtvoll und kuhig bewieſen und als 
die notwendige Grund lage der chriſtl. Kirche und des ganzen Chriſtentums gewertet. Der Verf, 
wendet ſich als Seelforger zu Suchenden u. Sweifelnden. 


Centralfragen der Dogmatik in ger gegenwart, 


Sechs Dorlefungen, gehalten auf einem vom Königl. Sächſ. Kultusminiſterium 
veranſtalteten theol. Kurſus zur Weiterbildung von Doltsſchullebrern zu Leipzig. 
Don Geh. Rat Prof. D. J. Ihmels, Leipzig. Vierte verbesserte Auflage, 
1921. VIII, 194 Seiten. M. 12.—, geb. M. 16.— 

Inhalt: Glaube u. Dogma. Das Chriſtentum, ſein Weſen u. feine Ab⸗ 
ſolutheit. Das Weſen der Offenbarung. Die Perſon Jeſu. Das Werk Jeſu 
inf. bleibenden Bedeutung für die Gemeinde. Die Gewißheit des Glaubens. 8. Anhang. 


Das Leben nach dem Tode. 
Von Geh.⸗Rat Prof. D. Dr. Paul Feine in Halle a. d. S. 1919. 74 S. M. 3.85 
— Zoeite durchgeſehene Auflage, —= 

Inhalt: 1. Die heutigen Anſchauungen in Wiſſenſchaft, Kirche und Leben 
2. Die Gewißheit der Erreichung des dem Menſchen durch die Schöpfung beſtimmten 
Zieles. 3. Der Zuſtand alsbald nach dem Tode. 4. Die Lehre von der Wieder⸗ 
herſtellung aller Dinge. 5. Die Lehre von der Seelenvernichtung. 6. Der Ab⸗ 
ſchluß der Weltzeit und die Aufrichtung des Reiches Gottes. 
Geiſtes kampf: 


Es iſt ſehr erfreulich, daß dieſe ſchlichte wie aus GA ira Ye cn 
Schrift jo ſchnell eine neue Auflage gefunden ha en ein 
ſicherer, tröſtlicher Wegweiſer zu werden. Pf. 5 
A. Deichertſche Verlagsbuchhoͤlg. Ir: El Be 4 
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